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Converted by Tiff Combine 


مقدمة الطبعة الثانية 


تشير مضامين الطبعة الثانية إلى أمرين: 
| - «تعديل» بعض ما جاء في الطبعة الأولى» بحيث يشكل هذا «التعديل» تطويراً 
لا تضمنثه تلك الطبعة » وتصحيحا دقيقا ومنضيطا لبعض الصطلحات والتعابير. 
۲ - إضافة فصول ثلاثة هي : 
أ المرح والصحة النفسية. 
ب - الشعور بالنقص والدافع إلى الكمال. 
ج - سيكولوجيا النوم والحلم. 
في الفصل السابع » وهو الفصل الذي أتحدث فيه عن الرح والصحة النفسية› 
حاولت أن أتعمق في فهم مضمون أو مضامين المرح الملازم للصحة النفسية» وا لمعبر عن 
إحساس أو شعور داخلي بالبشر والسعادة والغبطة. وسعيت» في الوقست ذاته» إلى التمييز 
بين ا مرح ومظاهر المزاح؛ والضحك والتهكم... إلخ. للتأكيد على أن التعاليم الظاهرية مجرد 
تعبيرات عن خلل نفسي معين. 
في الفصل الثامن» وهو الفصل الذي أتحدث فيه عن الشعور بالنقص» أكدت على 
حقيقة هي أن الشعور بالنقص هوء في أساسه »> دافم إلى الكمال. وشددت علسى القول بأن 
الشعور بالنقص الذي لا ينحرف إلى عقدة النقص التي تنصرف» بدورهاء إلى عقدة 
العظمة› هوء ف وأقعه› شعور يدفع الإئسان»› الذي وطد شخصیته على الوعي والمعرفة› 
إلى التكامل والسمو إلى مستوى يحقق كمال وجوده. 
في الفصل التاسع › الذي أتحدث فيه عن سيكولوجيا النوم والحلم» سعيت إلى 
دراسة وتحليل الوضع العقلي والنفسي والروحي الذي يستغرق فيه الإنسان أثناء النوم 
والحلم. ف هذه الدراسة التحليلية» خرجت عن التطاق الذي ثمحورت فيه طروحات 
العديد من علماء النفس. وتحدثئت› ف هذا الفسل› عن درجات الحلم الثلاث» وعن الرموز 
التي تتمثل فيها الأحلام» وعن أهميتها في نطاق التعلم. وشددت على الدور التعليمسي 
للحلم» وعلى قدرته التعبيرية عن مكنونات النفس البشرية. 


ندره اليازجى 


Converted by Tiff Combine 


مقدمة الطبعة الأولى 


تئطوي صفحات هذا الكتاب» من خلال ما تشتمل عليه موضوعاته» على نظرة 
شمولية للإنسان والحياة» تتجلى فيها الوحدة القائمة بينهما. 

ولا كانت وجهة النظر التكاملية هي السائدة في فصول الكتاب. فقد عمدت إلى 
شرحها وتوضيحها على نحو تتصل مضامين معه الفصول مع بعضها اتصالاً وفيقا. لذاء 
يستطيع الباحث أن يتابع وجهة النظر التكاملية في كل فصل من فصول الكتاب. 

ف الفصل الأول» وهو الفصل الذي أتحدث فيه عن الشخصية المتكاملةء حساولت 
أن أرسم صورة لتكامل الشخصية الإنسانية. وعمدت إلى التمييز بين الشخصية والفرديةء 
بين العاطفة والإنفعال» بين الداع والرغبة أو الشهوة. وخلصت إلى إظهار الإنسان المتكامل 
الذي يقيم توازنا بين عقله ونفسه دون أن يخضع للإنفعال. 

في الفصل الشانى» وهو الفصل الخاص بالرجل والرأة» تأملت جوهر الرجل 
والمرآة» واستخلصت أنهما كيان و قطن لين قرحت رجهة اللطترز 
الأندروجيئية ة - الإرمافروديتية ية التي تشير إلى وحدة الجنسين» وقابلية الأحادية الإنسانية 
للتحول إلى ثنائية وفق ما تقتضيه طبيعة كوكب الأرض. وخلصت إلى القول ٻأن الرجسل آدم 
والمرأة آدم: كلاهما إنسان واحد يتمثل في قطبين يتعارضان ظاهرياً ويتكاملان باطنياً. أما 
المساواة بين قطبي الإنسان الواحد» الرجل والمرأة» فائھا تقوم في وحدة الكيان الإئساني: 
فالذكر رجل وامرأة» والأنثى امرأة ورجل. وفي تلاقيهما تعود الحياة إلى وحدتها في الخلية 
التي ستتوزع إلى ذكر أو أنثى بحسب الوظيفة التي سيقوم بها الكائن الإنساني. 

في الفصل الثالث» وهو الفصل المتعلق بفلسفة الجئس» بحثت موضوع الجنس في 
مستوياته الثلاثة : البيولوجية› والنفسية والمثالية» أو الروحية. وميزت بين الجنس عند 
الحيوان والجنس عند الإئسان. وأقمت الدليل على أن الجئس في الإنسان حاجة بيولوجية 
وئفسية واجتماعية» على غير ما هو حاجة بيولوجية ني الحيوان. وشرحت الجنس في 
مستواه ا مثا أو الروحي فا أنه الطريقة الوحيدة لحضور الإنسان في هذا العالم. فإذا كان 
الإنسان کائناً ہیلا يثميز بالقيمة› كان الجنس كذلك وسيلة نبيلة تتميز بالقيمسة. 
وتحدثت عن العلاقة القائمة بين الرجل والمرأة على مستوى الجئس الواحد امعروف 
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بالأندروجين أو الإرمافروديت. وأنهيت حديثي منوهاً إلى أن الحب والمحبة يجتمعان في 
العلاقة القائمة بين الرجل والمرأة. فإذا كان الحب يمشل الجائب الادي والمحبة تمشل 
الجانب المثالي والروحي » كان الجنس علاقة مادية ومثالية في آن واحد. 

في الفصل الرابع » وهو الفصل الخاص بفلسفة القلق » طرحت قضية القلق الإنسائي 
دون التعرض إلى أعراضه التي يعالجها الأطباء النفسانيون والعقليون بوصفها أعراضا 
باثولوجية. تحدثت في هذا الفصل»ء عن الكائن القلق المتمثل بالإنسان. فالإنسان» وفق هذا 
المنظور» كائن قلق في تكوينه الطبيعى» والإجتماعى والفردي. وشرحت أسباب هذا القلق 
الطبيعى والإجتماعى» والطريقة أو الطرق التى تساعد الإئسان على الخلاص من قلقه هذا. 
وركزت على نقطة هي أن خلاص الإنسان من القلق المستحوذ عليه يتم في تجاوز الأنا إلى 
مستوی آعلی من کیانه یتوازن فيه شعوره ولاشعوره» ويتحقق في نظرة شمولية ووعي کوني. 

في الفصل الخامس» وهو المعرفة سبيل إلى التكامل النفسي» تعرضت إلى مدارس 
علم الفس العديدة. وعمدت» في القسم الأول من حديثي» إلى شرح وجهات النظر المتصاة 
بمدرسة علم النفس التأليفي› ومدرسة علم تفس الأعماق › وعلم النفس التجاوزي. وعسدت› 
ف القسم الثاني من حديثي» إلى الرد على مدارس علم النفس التحليلي» التي أذت إلى 
تقسيم أو تجزئة النفس الإنسانيةء أو تقليصها إلى بعد خطي واحد. وأثبت كيف أن هذه 
الدارس عجزت عن إعادة اللحمة والوحدة إلى نفس الإئسان بعد تقسيمها وتجزئتها› 
وكيف أساء هذا التقليص إلى بعد واحد أو حادثة واحدة ماضية» فجعله يرتكس إلى ظلام 
الوعي أو ظلام اللاوعي. وشرحت كيف أن مدارس النأليف النفسي› وعلم نفس الأعماق 
وعلم النفس التجاوزي أي الترانسندنتالي» رفعت الإنسان إلى نور وعيه وذلك عن طريق 
توحيد وظائف النفس. أو إقامة تكامل بينها. 

وفي الفصل السادس» وهو العلم ومصير الإنسان» تحدثت عن الحكمة البدئية التي 
تراجعت إلى الفلسفة› وأعئي أن الحكمة تراجعت إلى العقل. وقصدت أن أبين كيف أن 
الوحدة القائمة في الحكمة تحولت إلى ثناثية » وكيف أن العقل أصيح يعمل من خلال هذه 
الثنائية. وأظهرت كيف أن الثنائية تراجعت إلى تعددية طبيعية» اجتماعية وعقائدية»› 
الأمر الذي أدى إلى تشتت العقل وضياعه. وأظهرت كيف أن العقل بدأ يستعيد الوحدة 
القائمة في الحكمة بعد أن تجاوز التعددية إلى الثنائية فالوحدة. فالعلمء في نهاية تطوره» 
عودة إلى الحكمةء والعقل عودة بالتعددية إلى الوحدة. ولقد أدى هذا التراجع إلى اعتماد 
العقل على التقنية المتطورة التي أدت بدورها إلى تدمير العالم. وأثبت أن خلاص العالم قائم 
في العودة إلى الحكمة. وتحدثت عن الأدوار» كيف تدأ وكيف تنتهي: كيف تكون بداية 
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دور وكيف تكون نهايته ؛ كيف يبدأ بالحكمة» ينتقل إلى الثنائية» فالتعددية» ليعود إلى 
الحكمة» وذلك في سبيل انغلاق الدور. وعبرت حقل الحرية والحتمية راسماً صورتيهما 
ضمن إطار يوحد تناقضهما الظاهري. وختمت بحثى بغلسفة الأمل التى يتمثل فيها خلاص 
العالم من مصير مفجع › وذلك عندما يتبنى الإنسان نظرة كونية ویتمیز بوعي شامل لحقيقة 
وجوده. 

تعبّر هذه التأملات عن فكرة واحدة تتخلل فصول الكتاب. إئها محاولة صادقة 
تهدف إلى إحداث «تعديسل» في وجهات النظر العديدة السائدة التي پحشت واقع الإتسان 
والحياة؛ إنها «رؤيا» تمد الإئسان بفاعلية تطوير ذاته ليتم تساوقه وانسجامه مع نفسه» مع 
الحياة والطبيعة» ومع الكون. 


ندره اليازجي 


Converted by Tiff Combine 


النصل الأول 
معالم الشخصية المتكاملة' 


أحب. وأنا أطرح غا من هذا النوع علبى ساط البحث. أن أشير إلى أن 
الحكم في أية قضية يتوقف على وجهة النظر المتبئاة أولاًء وأن الحكم الذي يقارب الحقيقة 
هو ذلك الحكم الذي ينبثق من وجهة الئظر الشمولية التي ندعوها الوعي الكوني ثانياً» وان 
التمييز بين المصطلح الذي عرفته المدارس السابقة أو وجهات النظر الماضية بصدد موضوع؛ 
والصطلح الجديد الذي تعرفه الدارس الحديثة بصدد الوي ذاته هو مسألة تعسق ف 
مضمون المصطلح الث ء وأن الغاية المرجوة من كل قضية أو موضوع يطرحه المرء متصلة 
بالغاية التي يسعى إلى تحقيقها الإنسان رابعاًء وأن الهدف الأسمى الذي نتوخاه من هذه 
الغاية هو التطبيق العملي لتلك الغاية خامساء وأن الفهم المعمق للقضية الأخلاقية هو ٿطویر 
هذه القضية من مستوى وجودها إلى مستوى وجوبهاء من الشيء كما هو كائن إلى الشيء 
کما يچب أن کون سادسا. 

أحب أن أبداً حديثي بتوضبح ما أقصده بكلمتي الشخصية والتكاملية. ولا أبالغ 
إن قلت بأئني» في هذا التوضيح › أحاول أن ألامس الحقيقة أو أعرض جانبا من جوائبها, 

الشخصية والفردية كلمتان تستعملان في سياقين متنوعين أو متعارضين. فالفردية 
التي ترمز إلى الفرد من حيث أنه متعضية أو كيان أو وجود لا تتمائل مع الشخصية التي 

تشير إلى تحقيق الفردية في نطاق إنساني يهدف»› بدوره» إلى تمثل الغاية القائمة في صلب 

وجودها. إذن» فالشخصية تعنى الو بالفردية إلى درجات أعلى أو مستويات أعلى 
للكيان الإنساني. واذا شئنا التمیيز بينهماء سن حيث مفهوم التحقيق؛ أي من حيسث 
الوجود والكيان» رمزنا إلى الاختلاف الذي يفصل بينهما ظاهريا بالفروق التالية : 


' محاضرة ألقيت ي قاعة محاضرات انحاد الکتاب العرب» عام ۱۹۸۳. 
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أولاً - الفردية هى الفرد وقد أضاف إلى ذاته إضافات زائفة أو غير حقيقية› وذلك 
ف سيل التعويض البأطل. والشخصية هى الفرد وقد أضاف إلى فرديته إضافات صحيحة› 
وذلك في سبيل التعويض الحقيقي. 

ثائياً - الشخصية هي الفرد الذي يتسامى ضمن عملية تطورية داخلية يتجاوز 
فیا أناه» ویعدل ذاته على نحو دائم. 

ثالثاً - الفردية تكرر ذاتها لأنها تلف حول ذاتها على نحو قوقعة هي متاهة 
الأئا. 

رابعاً - الشخصية طاقة فاعلة تثابر على دوام الفهم. هي انفتاح دائم تنتقل الأئا من 
خلاله إلى الكيان› ونمو دائم لا يتوقف. 

افا الفردية هي الذاتية المغلقة التي لا تقبل الامتداد إلى الآخر والمجتمع ؛ 
والشخصية ِ امتداد الإئسان إلى الآخر وتلاقیه مه ف طاق الإنسائية والمحبة. 

سادساً - الفردية نكوص إلى الطاقة المنثنية على ذاتهاء وارتكاس إلى لاوعى غسافل 
ف تضأعيف العطالة الادية. 

سابعاً - الشخصية تحرر دائم من الانطواء في الأناء وائطلاق اللاوعي» وهو الوعي 
الكامن» إلى وعى مشرق يفصح عن ذاته في إدراك الغاية من وجود الإنسان على الأرض. 

ثامناً - الفردية قوة طاغية تكبح وجودها الإجتماعي وتفاعل الإنسان مع الإئنسان» 
وٿڌجسد في الأنائية؛ والشخصية قوة فاعلة في عملية تحقيق أنسنة قصوى في النطاق الفردي 
والإجتماعي. 

تاسعاً - الفردية تحول وتحريف لشعور النقص من حيث أنه دافع إلى الكمالء 
وقاعدة لنمو عقدة التقص التي تتحول بدورها ا عقدة العظمة. والشخصية تطویر للشعور 
بالنقص إلى دافع الكمال الذي يعدل الأنا أثناء صعودها وارتقائها سلم العرفة والوعي 
والحكمة. 

إن بلوغ هذه الرحلة من مغايرة الشخصية مع الفردية يدفعنا إلى ولوج نطاق 
التكاملية. ولا كنا قد غايرئا الشخصية م الفردية» فإننا نضع التكاملية مقابل التجزيئية› 
أو كما تعر عنها مدرسة علم النفس الحديثة المعروفة بالثظرة التقليصية »› لقد دأبت المدرسة 
التكاملية على بحث حقيقة الإنسان من خلال أبعاده » لتخلق كمالاً وانسجاماً ٻيٽها› 
كما سعت المدرسة التقليصية إلى تقليص كيان الإنسان إلى بعد واحد»› وتفسير أبعاده كلها 
من خلال هذا العد الواحد. 


والحق أن فهمنا للتكاملية يتوقف على فهمنا للثورة التي أحدثتها العلوم الساصرة 
وإدراکنا للاثار ا خلفتها في نطاق علم النفس. فقد استطاعت العلوم الحديثة» ونخضص 
مذها الفيزياء؛ أن تحل مبداً التكاملية محل مدا الثثاقض أو مبدأ التجزيئية. فالعالم» ف 
نظرها؛ کل متحد لا يتناقض ف جوهره› والإئنسان کل متحد لا يتناقض في جوهره. وإن 
كانت هذه العلوم تقسر تقر بمبداً التناقض الظاهري ؛ آي التعارض» أو مبداً ثنائية ابقل 
والجسد» والرن والادة» والنور والظاام» والسلب والإأيجاب.. إلخ» لکنا تری أن 
الدراسة العمقة تشير إلى وحدة ة الأضداد أو التعارغات وإلى تکامليا وفي هذه العملية 
التكاملية تتضافر عناصر الكون لتحقيق الوحدة التانمة يها كما تتضافر أعضاء الإندسان 
وفاعلياته لتحقيق كيان واحد بأېعاده الكثيرة. 

وإذا كانت مدرسة علم نفس ا قد تبنت اليكانيكية والذظرة التجزي 
والتقليصية ؛ فإن مدرسة علم النفس التكاملي تعتمد تعتمد انديناميكية التي ترينا الكون تسيجا 
واحداً تتواشج خيوطه › وتتشابك»› وتتداخل وتتکل على بعضها على نطاق الطبيعة» وترينا 
الإنسان وحدة متماسكة لثفاعل قدراته الكامئة لتحقيق غاية واحدة., فالإئسان لم بعمد» مسن 
وجهة 4 النفس الديناميكي أو التكامليء مجزاً الى ثلاثة أقسام هي قطع بناء أساسية: 
الأناء والأنا العليا والهو أو الإد» كما عبر فرويد. أو خاضعاً لتحليل هذه الأجزاء وتقليص 
فاعلیته إلى بعد واحد أو فعسل واحد. فقد أصيسم 'لإئسان» في نظر المدرسة التكاملية - 
الديذاميكية› کیاناً واحداً ینیض بأبعاد عديدة› کیان يثجاوز التحليل النفسي الذي يقلصه 
إلى وحدات بناء منفصلة لا تقبل الاتحاد أو التكاملى أي الوحدة» أو يختزله إلى بعد واحد. 
لقد قلص فرويد الإنسان في تحليله النفسي عندما أعاد الفعل الإنساني وااسلوك الإنسائي 
إلى بعد واحد» هو الجذس› وجرأه عندما ا کیانه ٠‏ داخلي لا يقبل التوحيد أو 
التكامل. هكذاء» نرى أن الفردية مفهوم يشب يشير ١ء‏ تصرشة؛ والانةسام والميكائيكية› وأن 
الشخصية مفهوم يشير إلى التكامل» والفاعلية واسيب سيية. 

إذا كنا قد أوجزنا وجهة النظر التكاملية ف في مغايرة سح وجهة النظر التجزيئية› 
وعلمناً أن الإنسان في جوهره» كيان متحد» فإنئا تتساءل: ما العوامل أو الكونات التى 
تؤلف الشخصية وتجعلها تتآلف مع ذاتهاء فتضيق على الائفسامات التي تخت ا 
خلال عملية النمو منذ الطفولة؟ وإذا عمدنا إلى وض السوال في صيغة واضحة قلنا: لذا 
ينقسم الكيان الإنساني» وأعني ٠‏ ما العوامل أت تي تعمل على تجزئته؟ ولاذا يثيه الإنسان في 
کهف انقساماته هذه؟ 

وإذا كنت تد طرحت هذه التساؤلات فلا يعني هذا الطرح 1 قادرون على تبیان 
الحقيقة الواضحة» بقدر ما نستطيع أن نلمح إلى الاحتمالات والإمكانات التي تساعدنا على 


تربية أنفسنا ف شخصية متكاملة » أو تعيننا على التقليل من الإشراطات الكثيرة التى تقيد 
ونحن نعبر حقل حیاتنا. 

ف سپیل وضو د کافې» قر یرشدنا ا الغاية الرجوة› نطرح على بساط البحث 
العوامل التي تفعل فيا و تنشط لتجعل منا أناساً متوازنین ومتكاملين: وها نحن نبداأ 
بدراسة قوی الإنسان dh‏ 


أولاً - الداقع والرغبة 

نركز انتباهناء بالدرجة الأولى» على الدوافع كلهاء البيولوجية منها والنفسية 
والإجتماعية » باعتبارها قوى فاعلة في الكيان الإنساني. وعلى هذا الأساس. تبسط أمامنا 
تعریف الدافع : 

«الدافع طاق حيوية تفعل فينا لتحقيق غاية». 

هذا هو التعريف الذي تقر به وجهة النظر التكاملية والديناميكية. ويشتمل هذا 
التعريف على مفهوم الطاقة الحيوية وعلى مفهوم الغاية والفعل الداخلي المتحقق في قانون 
الحياة والغاية الكامنة فيها. لذاء يجدر بثا أن نقول: إن الطاقة الحيوية هي قدرة الحياة 
الفاعلة فيناء وإن الغاية هي القائون المتضمن في هذه القدرة من أجل تحقيق الخطة 
الرسومة في حقيقة الحياة. واذا كانت دوافعنا تفعل فينا لتحقيق غاية» فإنمسا يعني أنها 
خير في چوهرها. فالغاية ت تشير إلى الخير الكامن فيناء الذي يسعى إلى الشحقيق. والغاية» 
في صميمهاء› ليست شرأء وذلك لأنه لا يمكننا أن نقول: إن غايتنا هى أن نكون لصوصاً أو 
مخادعين؛ هذا لأن اللصوصية أو الخديعة ليست غاية إنسانية. ٠‏ 

ولا كان الدافع تحقيقاً لغاية فهو يتساوق مع العقل» ويتماثل معه. لذاء نحجم 
عن القول بالسيطرة على دوافعنا لسپب هو أن الدافع لا يتناقض مع العقل. وعلى غير 
ذلك. نقول: علينا أن نسمو بدوافعنا. وإذا كان الأمر كذلك» سألنا: ما هو المپدأ الأمثل 
الذي نبغيه من أجل حل معضلاتنا؟ 

حقيقة الأمر هى أن دوافعناء البيولوجية والنفسية والإجتماعية» تقبل الالحراف 
إلى رغبات وشهوات. فدافع المجد قد ينحرف إلى شهوة المجد» ودافع الإجتماع قد 
ينحرف إلى شهوة التجمع › ودافع الطعام قد يذحرف إلى شهوة الم ودافع الجنس قد 
ينحرف إلى شهوة الجثس. .. إلخ. ومتى انحرف الدافع إلى رغبة أو شهوة اذحرف العقشل 
معه» وأصپح أسيره وخضع له› وبالتالي يعمل العقل جاهاً للسيطرة على الائحرافات 
المتمثلة بالرغبات والشهوات. هکذا» ثری أن الشخصية المتكاملة هي تلك الشخصية الىتى 
یتکامل فیا الدافع والعقل» وأن الفردية هي الإنسان الذي تجتاحه الرغبة والشهوة. 
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ثانيا - العاطفة والإنفعال 
العاطفة والإئفعال كلمتان تستعملان في سياق خاطيئ. ويحصل هذا الخطأً ممن 
الالتباس اللغوي بين الكلمتين. فالعاطفة قدرة تعبيرية تشمل الكيان الإنسائى كله. وھی› 
بالإضافة إلى هذا التعريف»› تعبير عن الدوافع. ولا كانت الدوافع تتماثل مع العقل» فإن 
العاطفة › بدورهاء تتوافق مع العقل دون أن ثتئاقض معه. فالعاطفة»› حینما اتجهت › تعبر 
عن الموقف الكلى الذي يتخذه الإنسان - هذا الوقف الذي يقره العقل ولا يرفضه. إن 
عأطفتي نحو والدي أو نحو زو أو نحو أخ» أو نحسو صديق... إل هي فعل کلي› 
وعلى غير ذلك يعد الإنفعال انحرافاً للعاطفة. وإذا كان الإنفعال انحرافاً 
للعاطفة » فيمكننا القول بأنه يتناقض مع العقل. وإذا كانت العاطفة تنسجم مع العقل 
وتتوافق معه» فيمكننا الاعتراف بأن الإنفعال لا ينسجم مع العقل ولا يتناغم معه. وي هذه 
الحالة» يصبح العقل خاضعا لاإنفعال» وعاجزا عن السيطرة عليه إلا في أوضاع وحالات 
نادرة. وي هذا الخضوع يفقد الإنسان توازنه الداخلى وائسجامه الكلي وتكامله. 
تتمثل الأهمية التي يتميز بها الوضوع في السؤال التالي: كيف تذحرف العاطفة إلى 
انفعال؟ كيف يمكن للعاطفة أن تنحرف إلى انفعال؟ 
تقتضي الإجابة عن هذا السؤال» أو هذين السؤالينء بيان الطريقة التي يتم فيها 
الانحراف. ويمكننا شرح هذا الانحراف في ثلاثة أوجه : 
أولاً - كل عاطفة تجاوزت عتبة معيئة› أو درجة معيئة› أو حداً معيناً في حدثها 
أو طاقتها» تحولت إلى انفعال. وني سبيل الوضوح» نقدم الصور والأمثلة التالية : 
الحساسية المباشرة» المعبر عنها بحساسية الشعور؛ التى تلازمها المحبة» 
عاطفة تتصف باتجاه مباشر وصریسح ؟ والغضب الناتج عن الكراهية انحراف للعاطفة› 
وانقعال. 
الحزن عاطفة مشحونة بالألم الإيجابي» تدفعنا إلى الشعور الرقيق والتسامي. 
والكآبة ء وهي مشحونة بالألم السلبي» الفعال: إنها تلقي بنا في أحضان اليأس 
الفكري» والتشاؤم » والرفض والثمرد. 
- الترفع عن السلوك المشين والتصرف البتذل عاطفة ؛ والاشمئزاز الصحوب 
بالكراهية انفعال يتمثل في نفور يبلغ حد العدوانية. 
ثانياً - كل عاطفة مرتبطة بالمصلحة الخاصة وخاضعة لقيود الأنا وإشراطاتها 
تذحرف إلى انفعال. فالمرء الذي يدافع عن غيره» أو يتف مئه موقف العداء وفق ما تقتضي 
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مصلحته أو أنانيتهء امرؤ انفعالي تجرد من العاطفة. والرء الذي يسوغ الأمور وفق ما يضع 
مقدمة لها تتغق مم داتېته › وتقوافق م نظرته النفعية › ویستخلصس مئها نتيجة ملازمة 
لهذه المقدمة الصلحية والأنائية امرؤ انفعالي يعتمد التسويغ دون المحاكمة المنطقية. 
فالتسويغ موقف انقعالي والمحاكمة موققف عقلي. 
وبالفعل نعجز عن توضيع هذه النقطة إلا من خلال الأمثلة : 

الإنسان الذي يبيح لابنه أو للفسه تصرفا معينا ويئكره على ابن غيره أو على 
غیره ؟ والإنسان الذي يدافع عن ربح فا حش وضع آئائیته ومصلحته ماندمة له؛ والإنسان 
الذي يدافع عن مبداً يخدم مصلحته ويهاجم البدأ ذاته إن كان يخدم مصلحة الغير... 
إنسان انفعالي. 

هكذا» تعد غالبية العلاقات العاطفية» في حال ارتباطها بالصلحة الخاصة»› 
اتفعالات. 

ثالفاً كل عاطفة تطغى على العواطف الأخرى تنحرف إلى انفعال. فالرء الذي 
ثأثمر عواطفه بعاطفة واحدة قەلكته» يعد امرۋا منفعلا. ويكون هذا املرء شیا پمن وضع 
نظارة ملونة على عينيه يشاهد الأشياء كلها بلون واحد» ويقاوم كل من يحدثه عن الألوان 
الأخرى. وعلی سبيل الثال» لو وقف ثلاثة أشخاص يضع کل واحسد مهم علنی عینیه 
نظارة ملونة مختلفة لوقع الخلاف بينهم» ولأنكر الواحد منهم على الآخر ما يراه. فالأول 
الذي یری من خلال نظارة حمراء لا يرى إلا الحمرة؛ والثانی الذي یری من خلال تظارة 
خضراء لا یری إلا الخضرة؛ والثالث الذي يضم نظارة صفراء لا یری إل الصفرة. وهكذل 
يقع كل واحد منهم فريسة اللون الذي يشاهد ألوان الأشياء من خلاله» وذلك لأنه يرى 
الألوان الأخرى بلونه» كما يشاهد هذه الأشياء كلها تصطبغ بلونه. 

ينطبق هذا المثل على الإنفعالي الذي يغلب عاطفة على العواطف الأخرى. فالتكير 
لا يسعه الرؤية إلا من خلال لون كبسريائه › والتعصب لعقيدة أو لفكرة› أو لوقف لا 
يقوى على رؤية ة الأمور الأخرى إلا من خلال لون تعصېه . إذن»ء فالنسان الإنفعسالي يخضع 
عواطفه كلها لعاطفة واحدة» فلا يعود يرى الحقاد ثق الأخرىء یتنكر لها ولا يمترف بها. 

على صعيد الحب الإنفعالي› نجد قيس يحكم عاطفة حبه لليلى على عواطفه 
الأخرى التي لم يعد يأبه لها. فكل عاطفة أخرى› من حېه لأپویه أو للآخرين › ترکزت ٤‏ 
حب لیلی. وعلى صعيد الهوی› نجد التعصب» على اختلاف أنواع تعصبه» يتيه في 
طغیان عاطفته التى ثتملكه› وبالتالي يصح أسيرها وعبدها, 

هكذاء يكون هذا النوع الإنفعالي سجين عاطفثه السيطرة؛ هكذاء نرى أن 
الشخصية المتكاملة عاطفية تأبى أن تكون انفعالية. 
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ثالثاً - العقل والتربية النفسية 

تشير كلمة التربية. في هذا السياق» إلى مجموعة القواعد السلوكية التى نشا عليها 
الإنسان. وتشير كلمة النفس. في هذا السياق؛ إلى نوعية التربية التي تلقاها الإنسان. أما 
القضية التي تطرح ذاتها علينا فتتمثل في السؤال التالي: هل أن مجموعة القواعد السلوكية 
التي تعلمناها أو وعية التربية التي نلناها كفيلة بأن تبدع فينا شخصية متكاملة؟ 

إذا عملنا على توضيح الأمر على نحو أفضل سألنا: هل تعمل هذه التربية النفسية 
علی تقويم العقل الإنساني؟ 

إن الحكم ا لمثلازم مع هذه القضية يعبر عنه بالعبارة التالية: ما من ثقور يم للعقل 
أفضل من تربية نفسية متوازنة ومتكاملة. وإذا كان العقل يخضع للائفعال ا مع 
العاطفة» فإنه جدير بنا أن نعي أن نوع العقل الذي يخص كل فرد أو فئة يتناسب مع 
نوع التربية النفسية التى حصل عليها. وإذا علمنا إن مجموعة القواعد التربوية التى يحصل 
فلا الرء مشروطة› باد نها تشکل إشراطات عديدة لحياته المقبلةء علمنا أن 
التوازن بين عقله ونفسه سوف يختل. ونتيجة لهذا الاختلال» تسيطر النفس أي التربية 
النفسية الانفعالية المشروطة › على العقل» وبالتالي تهتز أسس الشخصية› وتسيطر التجزئة 
على الشخص» وتحل محل التكامل. 

نتساءل: كيف يمكن لامرئ صقل عقله بالعلم أن يتكشف عنه سلوك أو تصرف 
ا يذم عن شخصية متكاملة؟ وإذا ما تعمقنا في دراسة سيرة حياته وجدنا أن تربيته النفسية 
لم تكن أكثر من مجموعة إشراطات أخضعت عقله لها. وإذا حاولنا معرفة هذه 
الإشراطات» وجدنا أنها انفعالات في أساسها. فالكبرياء» والطمع › والتعصب الفكري أو 
العتقدي» والحب والكراهية التلقائية» والئميمة» والغيبة › والاستغلال وضيق الأفق... إلخء 
أمور نشا علیها هذا الإئسان وترسہت ف لاشعوره. وسوف تمل هذه الأمور إشراطات 
لحياته تخضع العقل وتخلٌ بتوازن شخصيته : إنها تستغل العقل لصالحها. 

وإذا كان العقل قد تبنّی هذه الإشراطات دون وعسي مئنه» فلا بد أن تفعسل فيه 
لتطیح بکامل کیانه. ومشل هذا التبني الذي يتحقق فيه اختلال الشخصية يشير إلى 
التناقض الڏذي حدث ف شخصیتنا مند الصغر. إذن› فالإشراطات ت تۈدىې إلى فقدان التوازن 
بالإضافة إلى تناقض بحدث شرخاً وانقساماً ف اتنا. وان إئسائاً من هذا النوع لا يحتفظ 
بکیانه الوحد پل يتجزأً إلى م تعجز عن إحداث التكامل والتئاسق الداخلي. وإذا كائت 
هذه الإشراطات تجعلني أطبق ف نطاق من نطاقات حياتي لنقل نطاق الاقتصاد ‏ ما لا 
أطبُقه ف طاق آخر من نطاقات حياتي لنقل طاق الاجتماع أو نطاق الأخلاق أو طاق 
السياسة ‏ فإن الانقسام الداخلي حاصل لا محالة. وإذا كانت هذه الإشراطات تفيدني في 
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كراهية أو حب غيري وفق ما تقتضيه مصلحتي» فإن الانقسام سيكون مسن نصيب حياتي 
وشخصيتي . 

هكذا» نرى أن الإنسان كل متحد وكيان له أبعاد؛ وأن الشخصية المتكاملة هى 
زلك الكائن المنسجم مع ذاته فی أبعاده كلها. فما يطبقه هذا الكائن في نطاق الاقتصاد 
يطبقه أيضا في نطاق الأخلاق والاجتماع » وذلك أن هذه الأبعاد ليست أكثر من امتدادات 
للشخصية في هذا النطاق أو ذاك. ومن الأهمية بمكان أن نقول: إن أبعادي العديدة تشكل 
الحقول التي يفعل فيها كياني الموحد؛ ولكي يحافظ هذا الكيان على وحدته وتكاملهء 
عليه أن يعمل على تطبيق فاعليته في هذه الأبعاد أو الحقول بائسجام وتوافق کاملین أو 
متكاملين. وجدير بالإئسان المتكامل ألا يكون کثیراً في داخله ومتعسددا ف سلوكاته. وقد 
يعچب الإنسان إذ يعلم أن تعاسته التي قد لا يحس بها إلا على ادى البعيد» هي 
تتيجچهة حاصلة عن هذه الائقسامات امشروطة بتربیته الإنفعالية. 


رابع - السعي إلى التكامل 

الإحساس بالئقص شعور طبيعي يبرر ذاته: إنه موجود ف الإنسان. ووچجوده لا 
پشیر»› من قريب أو من بعيد. إلى وجود النقص. إنه شعور ملازم للكمال» ون ا 
له؛ هو دافع إلى الكمال. ويتمائل مع الشك المقلي والفلسفي اللازم لليقين. والعلاقة بين 
الشك العقلي واليقين علاقة جدلية» شبيهة بالحوار الداخلي الذي يؤدي إلى يقين أفضل. 
والإحساس بالنقس سعي إلى الامتلاء والتكامل. والحق يقال : إن هذا الإحساس اش 
مشترك بین چمیم الناس. وإذا اختلفت أنواع هذا الإحساس بالنقص» فلاأن کل فرد پحس 
په من حیث وچوده الإجتماعي» والإقتصادي› والجمالي » والأخلاقي الخاص. 


يجدر بنا القول: إن بقاء هذا الإحساس على حاله قد يعرضه للزيادة والتضخيم› 
وبالتالي يتحول ك عقدة النقص. وإذا عمجز هذا الإحساس عن التعويض تعويضا إيجابياء 
دا وا انقلب إلى عقدة نقص تنحو إلى التعويض الكاذب المتمشل بالإضافات 
الظاهرية الزائفة. وفي الحالة الثانية » تنقلب عقدة النقص إلى عقدة العظمة» الأمر الذي 
يطح بالشخصية الإنسانية ویجعلها تفقد توازنها. والحق هر أن الإحساس بالنقتس درچة 
أولى لارتقاء سلم التكامل أو الكمال. 

إذا كان الشعور بالنقصس يرد حسب زعم بعضهم› إلى نقشص ف ترکیب العسالم 
والوجود: فلأن وعيهم لم يبلغ درجة الرؤية الصحيحة والكشف عن الحقيقة الختبئة ف 
قلب العالم والکون. ۰ وح هذا لم تتورع فثة من الفلاسفة عن التصريح بالنقصس الذي يعتري 


۲ 


العالم» فعبّروا عن تصريحهم هذا بتساؤلهم: أليست الحقيقة العليا السامية قادرة على 
إبداع عالم أفضل؟ 

عندما تتصدّى للإجابة عن هذا السؤال نقول: الحقيقة العليا السامية لا تبدع 
بفعلها إلا الكمال. لذا» كان هذا العالم أفضل العوالم وأكملها. وفي هذا الصدد» نردد مع 
الشاعر وولت هويتمان: إنى لا أرى نقصا واحدا في الكون. يا لعظمة الوجود. يا لروعة 
الأشياء! 

إن الدراسة العمقة للعالم الجزيئي الصغير» دون الذري» تؤكد لنا أن الجزيء 
الصغير عالم كامل. وإذا كانت تلك هي الحقيقة» أفلا يجدر بنا أن ثقول: إئنا نتألف من 
آلاف آلاف العوالم الصغيرة الكاملة» ونجسد فكرة الكمال التي» وهي تسعى إلى تحقيق 
ذاتهاء تشعر بالنقص» لا لكي ترفض الكمال أو تنكره» بل لكي تعيه وتمتلى به. 

هكذا» نقول: إن الشخصية التكاملة شخصية لا تجد في الحياة نقصأًء وبالتالي لا 
ترفض الوجود؛ هى شخصية تتكامل في وجودها ضمن سلسلة حياتية كبرى متصلةء 
تنطلق من الأدنى» الذي يبدو للوهلة الأولى» نقصاًء لتبلغ نهاية مسيرتها الكونيةء 
وتخلص إلى وعي كوني. 


خامساً - النظرة الشمولية 

الحياة الإنسائية رحلة تبدأ من اللأوعى وتنتهى بالوعي. وأما اللأوعي فإنه» على 
غير ما نوهت مدارس عام النفس العديدة» القوة الكامنة في الإنسان» أو الوعي الكامن. 
إذن»› فاللاوعي هو الوعي الفطري» المنطوي على ذاته - هو الوعي الذي يسعى إلى التحقيق 
والانفتاح ليعبر عن ذاته. والوعي هو تلك العملية الداخلية التى تشير إلى الإنفتاح والتحرر 
التدریجی من الانثناء»› والإإنطواء والكمون. ولا کان الوعى موجودا فاللارعی غير موجود: 
إنه الوعى الكامن الذي يحقق ذاته. وما لم يعمل هذا الوعي على الانعتاق من انغلاقه فإنه 
يبقى أسير الأئا. وفي هذه الحالة» تظل القوة الواعية الكامنة فيناء والتى ندعوها لوعياء 
سجينة الإشراطات والغلافات العديدة الئى تجثاحها من الخارج› من البيئة الإجتماعية»› 
العامة والخاصة» ويظل الإنسان أسير أناه» ويعرف بالإنسان الأناني. 

يشير انفتاح الوعي» الوعي المنغلق على ذاته أو اللاوعي› إلى تجاوز مرحلة الأنا 
إلى مرحلة الذات» أي معرفة الذات» وإلى مرحلة الكيان» أي تحقيق الطاقة الكلية الفاعلة 
في الإنسان ورفع مستوى الأنا والذات إلى مستوى الوعي» الوعي الكوني. ففي مرحلة الأنا 
يظل الوعى منطويا غير قابل لاإئفتاح› الأمر الذي يجعلها تعرف بمرحلة الأنانية. وفي 
مرحلة الذات» يبدأ الوعي الكامن في التعرْف على ذاته» فيتجاوز الأنا التي تعبر عن 


۳ 


لاشعور متصل بماضي العالم كله» أي «اللاوعي الجمعي» بحسب تعبیر يونغ › ویقیم توازتا 
بين الشعور الحاضر واللاشعور الماضى الذي هو شعور کامن. وتعرف هذه الحالة بمرحلة 
التوازن أو معرفة الذات» أو «الأنانة» بحسب تعبير ابن عربي. وني مرحللة الكيانء لا 
يکثفي الإئسان بمعرفة ذاته» بل يحقق الغاية العظمى من وجوده» وهي ألغاية التي من 
أجلها وجد. إذن» ففي مرحلة الأنا يكمن الإنسان الأناني - المغلق» وقي مرحلة اللذات 
يكمن الإنسأن العاقل المتوازن. وني مرحلة الكيان يكمن الإنسسان المحقق للطاقة الكونية 
امطوية فيه. وهذا الإئسان الأخير يرفع مستوى أئاه» أي اللأوعي الكامن» ومستوى ذاته. 
إلى الوعى الذي يسمو به إلى مستويات الكون العليا. 

ولن يتستى للإئسان أن يُعرف بنظرته الشموئية أو موقفه الكلي في العام ما لم يكن 
قد تجاوز الأنا إلى الذات في الحد الأدنى. وإلى الكيان في الحد الأعلى. ويشدد علماء نفسس 
الأعماق» وهم علماء نفس تجاوزوا مدرسة علم نفس السلوك› على أن الإنسان المتكامسل 
و الأتوازن» الإئسان الذي أحدث توازنا بين شعوره ولاأشعوره» بين وعيه 
ولاوعیه. . ويشير أولئك العلماء» وعلى رأسهم يوئغ» إلى أن التوازن الداخلي ليس إلا تكاملا 
داخلیاًء ويعلنون ما يلي: ما لم تكن الشخصية متوازنة» فلا بد أن يتعرّض كل ما يوضع 
فيها أو كل ما تعتنقه للخلل والاضطراب والتشويش. فالإيمان» والإعتقاد والصداقة... إلخ؛ 
عرضة للخلل في الإنسان الذي لم يحقق التوازن النفسي بین شعوره ولاشعوره› بین وعيیه 
ولاوعیه في شخصيته. 

يشدد الحكماء» وهم علماء تجاوزوا المدرسة التكاملية» على وحدة الكيان» 
لاعتقادهم أن الإنسان المتوازن قد يرتكس إلى لاشعوره أو قد يتثعرض للخطأء الأمر الذي 
يعي أنه لم يتجاوز مرحلة الأنا والذات كما ينبغي. والحق يقال: إن بعض الذين حققوا 
التوازن الداخلى » قد تعرضوا لطوارئ أحدثت خللا في التوازن» فاضطروا إلى إعادة هذا 
التوازن من جديد. إنهم اقترفوا الخطأًء وليس الخطيئثة» بين الفترة التي تعرضوا فيها 
للخلل والفترة التي استعادوا فيها التوازن. 

وإذا كان الأمر كذلك» فإننا نشدد على إحداث التوازن بين الشعور واللاشعورء 


وندعو إلى تحقيق الإئسان المتوازن الذي يتكامل حتى ولو کان يثعرض› أحياناء لأخطاء 
بسيطة لا تؤثر بعمق في التوازن القائم. > وم ذلك ندعو إلى ت تحقيق الكبان وذلك من أجل 


توحید الإنسان ف آناه» وذاته وکیانه. فايرا تلمح ال الحقيقة التالية: : إن النظرة 
الشمولية أو الكلية تنب تنبثق في الإنسان المتوازن والمتكامل. وتتحقق في الإنسان المتحد فی کیانه. 


٤ 


سادساً - المحاكمة والشخصية المتوازنة 

المحاكمة فعل إنسائي يشير إلى تسامي الفكر› ف معالمه الكاملة» أثناء صعوده إلى 
مستویات العرفة المتدرجة والمتصلة. والمحاكمة ضرورة بد طبيعية وإنسائية لبلوغ الدقة في 
التفكيرء والمعقولية. وتجنب الخطأً ومجانبة الصواب. وشل البحاكمة تي سلسلة 
متدرجة وصاعدة ينثقل فيها العقل من مرحلة يقین إلى مرحلة يقين جديدة 

تتصل بعضها مع بعض ولا تقبل الائفصال. وإذا کنا نقر بوجود محاكمة لديناء 
فاننا تقر أيضاً بوجود محكمة تجري فيها محاكماتنا. والحق يقال: إن هذه المحكمة 
تتدرج في مستوياتها» وذلك من أجل تحقيق الغاية السامية من العملية الفكرية. وإذا 
تساءلنا عن الطريقة التي يسلكها العقل وهو يبغي الوضوح الفكري» والعقولية» والصواب 
وتجنب الخطأًء لأجبنا بأن إعادة النظر تمدنا بيقين جديد» وأن التأمل يجعلنا نتدزج في 
محاكمتنا حتى نبلغ مستوى الحكمة. هكذاء نحقق» عن طريق درجات ومستويات 
المحاكمة الداخلية»› الستوى الأعلى الذي ندعوه الضمير أو الوجدان. فالضميرء في هذا 
السياق» لا يتضمن معنى غيبياً ينأى بثا عن حقيقة المحاكمة» وذلك لأنه الدرجة القصوى 
والذهائية التي يتسنمها العقل أثناء عملية المحاكمة: إنه أعلى درجات المحاكمة... هو 
الذروة التي يبلغها العقل في فعله المنطقي والأخلاقي والمثالي. 

إذا كانت إعادة النظر والتأمل طريقتين تحققان الوضوح الفكري» فلا بذ من 
الثساؤل: كيف يكون العقل قادرا على تحقيق هذا الوضوح وبلوغ النتائج الفكرية المعقولة أو 
الصحيحة› أو الثقريبية؟ هل یستطیع العقل»› بما يشتمل عليه من مبادئ فطرية كامنة› 
أن يحقق مبادئه التي تشير إلى تكامل أبعاد الشخصية وتوازنها؟ 

ثمة إمكان في العقل هو طاقة تجعله يبلغ مستويات الحقيقة. ولا يتحول هذا 
O‏ فالعقل المنفعل لا يعي الحقيقةء ولا يسمو في 
درجات المحاكمة السليمة» ولا يعيد النظر أو يتأمل» وذلك لأنه خاضع لانفعاله. وهكذاء 
لا يستطيع العقل المنفعل أن ينث بنك خاک سحا كمارانه بجر من ايق الراب 

هكذا» ندرك أن الشخصية المتكاملة تتميز بعقل يحاكم دون أن ينقعل. 


يجدر بناء وقد بلغنا هذا الستوى من حديثناء أن نشير إلى السمات أو العالم 
الخاصة والعامة التي تؤلف الشخصية المتكاملة. ويمكننا إيجاز هذه السمات بما يلي : 

أولا - التحمّل 

يشير التحمّل إلى الموقف العقلي الذي نتخذه إزاء الآخر أو الآخرين» كما يشير 
إلى التسامح الفكري والأخلاقي إزاء البادئ والمعتقدات الأخرى. والإئسان المتحمل هو إنسان 


Yo 


منفتح على الآآخرين› یثصف ہقلب تغمره المحبة» ویتحلی بعقل تملۇە | الحكمة والاحسترام. 
ويشبه عقل الإنسان التحمل بحديقة تزرع فيها ورود وأزهار العالم لتشكل تنوعا قي وحسدة. 
إنه عقل نفتح على التعددية وال القائمين في وحدة الوجسود الأرضي. ولس اي 
لأي إنسان أن يوحد الكثرة القائمة في قلب الموضوعات» والأشياء والمعتقدات إن هو أغلق 
قلبه وعقله. فالعقل المنفتح والقلب المنفتح كفيلان بتحمَّل الآخرين. وهذا يعني أنه يتقف مسن 
الغير موقف المتحمل. ويقر بوجود حقائق أخرى إلى جائب الحقيقة التى يتبناهاء ويعترف 
بوجود مغاهيم أخرى بالإضافة إلى مفاهيمه› ومبادئ أخرى تغاير تلك التي يتخذها مسالك 
له. ومواقف أخرى تماثل مواقفه الخاصة. وعند هذا الحدء يقف منها موقف الاحترام» 
ويدرك أن موققه الخاص» ومبدأه الخاص» ومعتقده الخاص» ومفهومه الخاص يؤدي به 
إلى تحقيق شخصية متكاملة. فالتكامل مؤشر إلى التداخل والتفاعل بين الحقائق على 
مستوى الإنسان» ودليل على الاتكال والتداخل المتبادل بين الأنماط المادية. والوحدة 
الإنسانية لا تتحقق إلا على صعيد توطيد العلاقة مع كل ما هسو كائن. إذن» فالإنسان 
المتحمل إنسان توحيدي وتكاملى؛ وتوحیده هذا وتکامله لا يتان على صعيد فرز ذاته 
وعزلها عن الذوات الأخرى› واعتقاده بتفرده عن الآخرين» بل يتمان على صعيد الرؤية 
الشاملةء العالمية» الموحدة لأنماط الفكر الإنسانى ومعتقداته... الإنسان المتحمل يشاهد في 
«برج بابل» برج الوحدة لا برج التشتت والبلبلة. 

الإنسان المتحمل يتجاوز الإنفمال. وإذا كان الحكم المسبق افعالاً امتنع الإنسان 
التحمل» المنفتح على التيارات الفكرية العالية» عن ضغط عقله بالأحكام السبقة 
والخلفيات. فمثل هذه الأحكام السابقة والخلفيات المتحيزة تجعل مئه رافضاء اء 
عدائيا» متحیزاء الأمر الذي يحول دون تلاقيه مع الآخرين عند نقطة من نقاط الأئسئةء 
فلا يرى جمال التعدد في الوحدة. وتعجز هذه الخلفيات عن الإنفتاح على الأفكار وعن مد 
الإنسان بوعي الحقيقة المتمثلة فيها. وإن هو أقبل عليهاء والخلفيات تملأ عقله» رفضها 
وأعلن عدم صلاحیتها. وإن هو أدرك أن الحقيقة تتنوع ضمن وحدة» وتكثر ضمن تكامل› 
وتتداخل ضمن نسر واحدء وقف منها موقف التحمل› » العقلاني› الذي يزهو پبهاء 
التذوعاث وال الوحدة, 

الإنسان المنفتم» التحمل» إنسان متكامل يتميّز بشخصية متوازنة› إنه إنسان 
يتألق ٻالمحبة التي تشیر إلى ضم زهور العالم ووروده كلها في باقة واحدة» هي الإنسائية› 
وجمع شمل الحقيقة بأنواعها كلها. 

ثائياً -العقل الكون 

٠‏ يقف العقل الكوؤن مقابل العقل المكون. وليس هذا الآخير سوى العقل الذي 
تشكل وفق سياق فكري أو نفسي معيّن؛ وقد يؤلف هذا السياق الفكري أو النفسسى إشراطاً 
٦‏ 


أو إشراطات» قيداً أو قيوداء ثابتاً أو ثوابت للعقل. وعلى هذا الأساس» يتجه العقل 
الكؤن» على نحو دائمء إلى الماضي» الفردي والجماعي» ويحيا فيه. ويحنٌ هذا العقل 
الكون إلى التراث القديم ويأخذ منه المثال الكامل. ويشير هذا الحنين وهذا الأخذ إلى عملية 
ارتكاسية » يرتبط الحاضر فيها بالاضي. أما المستقبل فيخضع للماضي» ويستحيل إلى نظرة 
غيبية تخلو من الفاعلية والإبداع. 

وعلى غير ذلك يتميز العقل المكؤن بما يلي: 

١‏ - إنه يمتد إلى الماضي. الفردي ا ویناقش أصوله دون افعال. 

إنه يجعل الاضي حافزا له ودافعاً إلى المستقبل. وقد يتجاوزه إلى مرحلة أسمى 

في سم ا 

٣‏ - يزرع الحاضر ببذور النتائج الواضحة التي سيحصدها في المستقبل ثماراً 
ناضجة. فهو يدرك أن المستقبل أبعد من أن يكون عملية غيبيةء ويعى أن ما يزرعه 
الإنسان في الحاضرء وما زرعه في الماضيء سيحصده في المستقبل. 

وإذا كان العقل الكون يحلل الاضي الجماعي» فهو لا يتوزع عن تحليل الماضي 
الفردي» فيعمل جاهدا للخلاص من شوائبه ورواسبه التي أقلقته على نحو انفعال. وان 
مثل هذا العقل جدير بأن ينعتق من أغلاله النفسية التي أشرطته في فترة الطفولة» على 
صعيد الفرد» وف الاضي› على صعيد الجماعة» وتجسدت ف التعاليم التي ضعت مدی 
الرؤية والبصيرة لديه. 

ثالثاً - النقد والسبب الكافي 

البحث عن السبب الكافي› السبب المقنع والتبريري» بحث عن العرفة وتحقيق 
لها. البحث عن السبب الكافي بحسث عن المبادئ الأولية» وإعراض عن الأعراض. 
والسبب الكافي هو» في أساسهء سبب تبريري يعتمد التلازم القائم بين المقدمة والنتيجة› 
ویرفض التسويغ الذي يضم المقدمة التوافقة سم الإنفعال› مع الصلحة الخأاصة»› 
ويستخلص نتيجة ملازمة للمقدمة» نتيجة نفعية ذاتية. والعقل الكون النفتح» عقل يعتمد 
السبب الكاني ولا يقنع بالأسباب العديدة التسويغية وذلك لأنها انفعاليةء أو مرحلية أو 

ولا يقل النقد أهمية عن السبب الكاي. فالنقد هو ذروة الدراسة والتقصي والبحث. 
ولا کنا نرفض الإعتراف بوجود نقد بث وآخر تهديمي› أو الإقرار بوجود نقد ٳيجابي 
وآخر سلبي› فإننا نتجه إلى الإقصاح عن نقد هو دراسة وفهم ووعي. عندسا دنقد با 
فإنما يعني أننا بلغنا في دراسته مستوى مقليا رائعا. وبالفعل› لا يسعني الإلام بهذه 


۲¥ 


الدراسة› أي النقد: ما لم ا أكن أتميز بعقل منفتح › محاکم . يبحث عن الأسياب الكافيةء 
ويتجئب الائفعال. وني هذه الحالة » تكون النتيجة التي أستدل إليها في كل دراسة قدا 

هكذاء ندرك كيف تتألق الشخصية المتكاملة بعقل نقدي يعتمد السيب الكافي الذي 
یبر ولا يسوغ؛ يحاکم ولا ينغعل. 

i‏ صداقة النقس وصداقة الآخرين 

يتمثل الوضوع الذي يطرح ذاته على بساط البحث ويشكل القضية الكبرى في حياة 
الإنسان في الأسثلة التالية : هل أنا صديق نقسي؟ وان کذت صدیق نفسي»› > فکیف تتحقق 
هذه الصداقة؟ هل أا عدو نفسي؟ وان كنت عدو نقسي › » فكيف يكون هذا العداء؟ هل أنا 
هدو الآخرين؟ وإن کذت عدوهم » فكيف يكون هذا العداء؟ 


عندما عمدت إلى تبني ميدأ الصراحة مع نفسي» وجدت أنني عدوها اخیاقاء 
وعلمت أن الإنسان» وهو في حالة عدائه لنقسهء > غیر قادر علی إقامة صداقة م الآخريسن. 
ويعود هذا العداء للغير إلى سبب واحد هو عدائي لنفسي. وتساءلت: كيف أكون عدو 
نفسي» ونا أحب ذاتي؟ وأجبت: إن حب الذات قد يتڄسد ف , أكثر المفاهيم التي يتشکل 
منها العداء. فإن كنت كاذباًء أو مخادعاًء أو متكبراء أو مستغلاء أو متعصباًء أو منفعلاء 
أو أانيا... إلخء فلا بد وأن أكون عدو نفسي. وإذا كنت عدو نفسي› فيستحيل أن أكون 
صديق غيري مهما بلغ ادعائي بأنني أتبنى العقائد الصالحة. إذن فالقضيسة ليست مسألة 
ميكانيكية . آليةء بقدر ما هي قضية ديناميكية تشير إلى تفاعل كياني كله. وهكذاء علمت 
أن غالبية أعدائي أتناس جعلتهم أعداء اي۰ ودفعتهسم إلى الواقف القاسية التي پسلکونیا 
إزائي» وثلاف لأنني› بعدائي لنفسي› أثرٹ فیهم عداء هم ل وعداءهم لأنفسهم. والآن 
نسأل: : كيف پمکن لن پهزاً بالآخرين ويستغلهم › أو يجردهم من إنسانيتهم» أو يتكبر 
عليهم› أو يتعصب ضدهم »> كيف يمكن لهذا امرء أن يکون رقا للآخرين› ٤‏ الوقت 
الذي يقف من نفسه موقف العداء؟ 

هکذاء› نعلم أن الشخصية المتكاملة » شخصية ث تئفتح على العالم كله بمحبة وصداقة 
تشيران إلى صداقة الإئسان مع نفسة. فالإنسان الذي يصادق نفسه هو إئسان فصامي› 
منقسم على ذاته»ء يعجز عن إقامة التوازن والانسچام في داخله. ففي الإئسان طاقة 
حيوية» تتعدد معالهاء وتتنوع فعالياتها ونشاطاتها. والإنسان المتكامل هو الشخصية 
القادرة على إقامة التوازن والاتساق بينها لكي تتكامل في كيان متوافق ومتناغم. وعلى غير 
ذلك» يتعدد الأفراد ضمن الشخص الواحد» ويتجزأً الإنسان فى داخله. وما من سبيل إلى 
تحقيق هذا الانسجام إلا بالوعي. 


A 


خامساً ‏ الغايات العظمى والوعى الكونى 

إذا كان تكامل الشخصية يحيا ف توازن الفاعليات الداخلية وني انسچام امعالم 
العدبدة اسي تتجلى فیها الطاقة الحيوية › فان سعي الإنسان إلى تحقيق غاية سامية ف 
ووت حري ٻأن مده بوعي کوني› يشاهد من خلاله الهدف الأساسي والرئيس الذي من 
أجله جد على هذه البسيطة. وني هذا الوعي الكوني› تتفاعل قواه الداخلية كلها وتتكامل 
وهی تنجذب إلى قطب يتمثل في حقيقة سامية يعمل على تطبيقها. وفي هذه الحالىةء يبدا 
في عملية انعتاق تدريجية من إشراطاته الكثيرة التي جزأته في داخله. 

وإنی أقوی على القول بوجود هذه الحقيقة السامية في كيان الإنسان ذاته» كما 
أئي أصرح بأن الغاية التي يسعى إلى تحقيقها هي طاقة كامنة فيه وليست خارجة عنه. 
وإذا شاء الإئسان تحقيق هذه الطاقة الكامئةء فإنما عليه أن بصت إلى الإلهام الداخلي 
الذي يوحي إلبه کیف يسلك السبيل› ویغفل الذهي الخارجي الذي تفرضه عليه مجموعة 
الئواهی التى تشکل الشريعة. 

تلكم هي بعض العالم التي أقترحها لن شاء تحقيق شخصية متكاملة. 
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Converted by Tiff Combine 


الفصل الثانى 


الرجل والمرأة " 


يعد هذا الموضوع بحا لقضية الكائن الإنساني كما هو موجود على الكرة الأرضية. 
ولا يتطلب بحثنا هذا طرح الموضوع باعتباره مشكلة اجتماعية أو إنسانية لسبب أصيل هو 
أن المشكلة أمر يستوجب الحل ومعرفة السب أو الأسباب. لكن بحثنا يطرح ذاته كقضية 
تستوجب الفهم والوعي والحكمة. إذن» فبحثنا هذا ولوج إلى معرفة حقيقة الإنسان 
وواقعيته» ودخول إلى سر هذا الكائن من وجهة نظر العلاقة بين قطبيه. الرجل والمرأة. 

تطرح القضية ذاتها في مقولتين: الرجل والمرأة. الرجل إنسان والمرأة إنسان. 
الرجل آدم والمرأة آدم. فالإنسان یکشف عن علاقته بذاته ولذاته على مستوی کوکبنا هذا في 
قطہین یعملان على تحقيق غاية. وثعرّف الغاية بأنها تحقيق الوجود على كوكب الأرض. 
ولا كان الوجود في هذا الكوكب يشير إلى ثنائية ظاهرية ‏ فمن المؤكد أن الإنسان ثنائي في 
واقعه ؛ وهذا يعني أنه رجل وامرأة. ولا كانت الظاهرية هي القضية الأساسية التي ت 
ذاتها على مستوى كوكبناء فالعلاقة الٿي ت تقوم بين قطبي أو طرفي هذه الثنائية سر من 
الأسرار» يغلف حياتنا كلها. والسرْ› كما يغهم في عمقهء يشير إلى وجود حقيقة جوهرية 
واحدة. تتصف بثنائية ظاهرية أو بازدواجية تعرف بقطبين يفعلان معاً من أجل إعادة 
الوحدة إلى الإئسان ضمن عملية تلاق ندعوها العلاقة بين قطبي الحياة أو الإئسان تارةء 
والزواج أو الاقتران تارة أخرى. 

ئحاول ف حدیثنا هذاء أن نميط اللثام عن حقيقة هذا السر الذي يثصف به 
الإنسان. وقبل الشروع بالإجابة والتحليسل» نتساءل عن ثنائية الإنسان وازدواجيتهء 
وقطبيه. فلم لا يكون الإنسان واحدا؟ 


محاصرة ألقيت بنادي الوفاء بدمشق» عام ۹A‏ 
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تشير إجايتنا إلى أن الإنسان واحد وإلى أن الرجل والمرأة قطبا هذه الأحاديةء الأمر 
الذي يدفعنا إلى القول بالثنائية من جهة وبالواحدية من جهة أخرى. وتشير إجابتنا أيضا 
إلى أن السر يكمن في واحدية الإنسان لا في ثنائيته. هنالك حقيقة تؤكد واحدية الإنسان 


وهنالك واقعية تؤكد ثئائيته. وهكذا > نصل إلى ما يلي : يشير سر الإئسان وحقيقته حقيقته إلى أنه 
ویشیر ظاهر الإئسان وواقعه إل ائه اڻنان. ولیسس هذا إل لأن کوکینا پستوجچب 
ية ف سبیل تحقیة تحقيق الوحدة. 


بهذه الطريقة يتم ولوجنا إلى عمق الموضوع. 

يقتضي البحث»› ونحن نقوم بعملية الإ فصاح عن الحقيقة الختبئة في عمق كيان 
الإنسان أن نتطرق إلى موضوع تقليدي طرح علينا منذ طفولتنا على صورة حقيقة ء وتغلغل 
في لاوعينا لقرون طويلة. ولا شك أن هذا الموضوع خف في لاوعينا الجمعي الذي تكدس عبر 
العصور سوء فهم لواحدية الإنسان» وأوقعنا في شرور عديدة نتجت عن سوء الفهم هذاء أقل 
ما يقال عتها؛ إنها كرست مبدأ الثنائية الظاهرية وأحلته محل الواحدية. 

تحدثنا الأسطورة التقليدية التي لقنّاها مئذ طفولتنا عن بشرية بدأت بكائن أسمى 
سمي بادم عرفته المبادئ التقليدية الشائعة بالذكورة. وتضيف هذه الأسطورة التقليدية أن 
كائنا آخرء هو المرأة س حواء» تشكل من جسد هذا الكائن الأسبق» الرجل. وعملت 
الأسطورة على إطلاق اسم على ذيئك الكائئين » فكان أحدهما آدم والآخر حواء. 

هذا ما كان في البدء» بدء الجئس البشري. فهل أن الأسطورة المطروحة بهذه 
الصورة تنطوي على الحق أم ننا نعتبرها مجرد تشويه لاحقيقة؟ 

تشير الدراسات المقارنة التي قام بها علماء ومفكرون خلال العصر الحديث بوجه 

عام والدراسات الثيوزوفية والإيزوتيرية بوجه خاص إلى أن الميثولوجيا تنطوي على رمزية 
تتطلب التفسير والتأويل. وإذا كانت هذه الدراسات عميقة في طرحها لأي موضوع › فجدير 
بنا أن نتساءل عن الرمز الكامن في هذه السرية وعن حقيقة تفسيرها وتأويلها. 

ثؤكد هذه الدراسات› علمية كائت م فكرية » أن كلمة آدم لا تعسني رجلا واحدا 
وأن كلمة حواء لا تعني امرأة واحدة. فآدم» وقق معطیات هذه الدراسات» لم يكن رجلا. 
والبرهان الذي نعتمده هو أن المرأة لا ٿئبثق من رجل» وبالتالي لو کان آدم رجلا لائبثق منه 
رجل لا امرأة. ولقد خلصت هذه الدراسات إلى القول: إن كلمة آدم تعني الجئس البشري 
كله» الجنس البشري بأنواعه وفق مستواه الكوكبي الأرضي. وتؤكد هذه الدراسات أن 
اصطلاح «آدم كادمون» الوارد في الكتابات الإيزوثيرية القديمة› تعني الجنس البشري. 
وتشدد هذه الدراسات على أن إطلاق صفة الأدمية على حواء دلیل على أن كلمة آدم 
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تشير إلى الإنسان» في جنسه كله. والواقع هو أن هذه الصفة تعبّر عن إنسانية المرأة كما 
تعپر عن إنسانية الرجل»› وعن آدمية المرأة كما تعر عن آدمية الرجل 

وتصرح هذه الدراسات أن آدم؛ الجنس البشري»› في بدء دورنا هذاء الذي لم يکن 
رجلا كان وحيد الجنس» أندروجين. وتعلىن تلك الدراسات الأسطورية أن الجئس 
البشري» وحيد الجئس»› قد انقسم إلى قسمين» فكان الرجل وكان المرأة. ولا كان ميدأ 
الثنائية الظاهرية هو المبدأ السائد على هذا الكوكب الذي نحيا عليه» فكان واجبا أن 
ينقسم الكائن أو يتمايزء في وحدة جنسه» إلى قسمين. 

ذلکم هو السر الذي وجد ف البدء» بدء الجنس البشري. وتلكم هي حقيقة واحدية 
الإنسان الجوهرية التي تحولت أو تمايزت» وفق منطق وضرورة طبيعة هذا العالم» إلى 
ثنائية ظاهرية ملحوظة» تتمثل بواقع الرجل والرأة» قطيي الإسان. ۰ 

وإذا تساءل سائل عن الطريقة التي تم بها التمايزء وطالب بالبرهان العلمي الذي 
يؤكد هذه الحقيقة والواقع › قلا بأن إجابتنا تدور حول مركزين نعتبرهما برهائين. البرهان 
الأول طبيعي وواقعي نشاهده أمامنا» والبرهان الثاني علمي كشف عنه علماء 

ف البرهان الأول تنجد الخنثى. فالخنٹی کائن پشري لیس ذکرا ولیس أئثى 
کائن لم يتمايز الجنس الواحد فيه تمایزاً کاملا. والخنثى واقع تعايئه› a‏ 
العلمية والطبيعية الملموسة. 

كيف نعلل هذه الظاهرة؟ 

الطبيعة لا تعرف الشذوذ والفوضى والصدفة. كل شيء في الطبيعة يعرف النظام› 
ویتصرف أو يسلك وفق هذا النظام. ولقد أظهرت البيولوجيا أن علم الوراشة كشف عن 
قوانین تعتبر› في حال عدم إدراکهاء مورا محيرة ومذهلة. ولا كانت الطبيعة تکشف عن 
ذاتها من خلال ظاهرا ات يسبر الإئسان عمق حقيقتهاء فإن الإئنسان يعمل جاهداً لتبیان 
هذه الحقيقة. ولا کائت قوانین الطبيعة عميقة في سرها ومستثرة ومعقدة» فإن بعضها يتسم 
بصعوبة أكثر من بعضها الآخر. والطبيعة تلمح إلى الحقيقة المكنونة في صدرها. وعلى هذا 
الأساس» لا ثكون ظاهرة الخنثى شذوذا بل حقيقة تدل على سر ما اختياً ف چوهر الوجود. 
وقد استطاعت الدراسات الثيوزوفية والبيولوجية الحديثة إظهار واقع هذا السر» وأكدت 
وچود کائن أولي لم يکن ذکرا أو أئثى . لقد توزع ذلك الكائن» وحيد الجنس»› وفق مپداً 
الطبيعة الأرضية» إلى ذكر وأنثى... تم هذا الواقع لأن استمرارية الكائن البشري تقوم في 
الثنائية. 

پتمتل البرهان الثاني ٤‏ الخلية الإنسانية. والحق أن هذه الخلية لا تكون»› في 
بدء تکوينها › ذکرا أو أنثی. إنها واحدية الجنس. ولكنها تتمايز إلى ذكر أو نشی وفق 
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الوظيفة التي ستقوم بها. فالخلية الإنسانية المكونة عودة إلى الكائن الأول البدئي أو إلى 
الخلية الأولى قبل مرحلة تمايزها. فهي تمثله خير تمثيسل. ولا كانت عملية التكوين 
والتكون في رحم الأم خلال أشهر تسعة تمثل آلاف آلاف السنين التي قضتها الطبيعة لكي 
تنتقل من الخلية الواحدة إلى الإنسان الذكر والأنشىء فإن عملية التكون هذه في رحم 
امرأة تشير إلى هذه الحقيقة. ولا كانت الخلية الأولى الوحيدة» قبل تمايزها إلى أنواع 
عديدة» لا تعرف الثنائية . فإن الخلية الإنسائنية» في رحم المرأة لا تعرف التمايز والثنائية 
قیل التلقيح. ولهذاء تكون هذه الخلية واحدة» واحدية› لا تعرف الإنقسام. وهڏا هو سر 
عودة الإئسان إلى الواحدية في الخلية. لكذيا تخضع للإنقسام› وفق مفهوم الطبيعسة 
الأرضية» إلى ذكر وأنثى» بحسب وظيفة كل منهماء لكي يستمر الوجود على الأرض. 

هنالك برهان ثالث لا يعتمد الواقعية العلمية بحرفيتهاء بل يعتمد الوظيفة 
الإنسانية في كلا القطبين. 

لن يكون بمستطاعنا أن تحدد هذه الوظيفة إلا مسن خلال قضية إنسانية» هى 
اجتماعية وسياسية وبيولوجية. وتدور هذه القضية حول مركزية المساواة بين الرجل والمرأة. 
فهل پتساوی قطبا الإئسان 1 أن أحدهما يرجح على الآخر؟ الجواب صریح وواضح. فان 
كان الرجل والمرأة قطبي الحياة والإنسان » كانت المساواة تامة بينهما. لكن تساؤلنا يطرح 
ذاته في الصورة التالية: كيف تكون هذه المساواة؟ 

لا تكون مساواة الرجل بالمرأةء أو اللرأة بالرجل مساواة في الكم. فهذه المساواة 
الكمية ذاتها لا تتم بين الرجل والرجل أو بين المرأة والمرأة. لكن المساواة تتحقق في الكيف. 
والكيف» في مقولتنا هذه يشير إلى الوظيغة التي يقوم بها كل قطب. ولا كانت كل وظيفة 
على حدة» لا تکتمل بدون الأخرى» فأن الوظيغتين تتساويان تماماً. فليس فخرا لارجل أن 
يقول: إنه أتى أولاً و تقدم على المرأة بالزمن» ذلك لأن أسبقية الرجل على الرأة دليل 
3 8 اکتماله » كما هو دلیل على حاجته الماسة لتحقيق وجوده وعلى أن المرأة هي التي 

أكملته. ولكي نبعد كل لبس آو كل جدل عقيم نقول: لم تكن هنالك أسبتية رجل على 
أو أسبقية امرأة على رجل. فادم لم يعن شیا آخر سوی الجذس البشري المثمثل» بعد 
انقسامه» بالرجل والمرأة. أما قبل انقسامه فکان وحيد الچنس. 

شنا تقديم هذا البرهان الثالك بهذه الصيغة رغبة منافي عدم الوقوع في إشسكال 
متافيزيائي. ولذا قلنا: إن الوظيغة هي التي تحدد نوع الإنسان» ذكرا كان أم أنشى. ولهذا 
السبب» نجرؤ على القول: إن هذه الوظيفة تعني أن الجسم الروحاني امتجسد في هذا 
الوجود يلبس جسم امرأة أو جسم رجل في توافق مع المهمة التي سيؤديها أو الواجب الذي 
سيقوم به. فإن كان على الجسم الروحائي أن يقوم بدور الأنثى لبس جسد امرأةء وإن كان 
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عليه أن يقوم بدور الذكر لبس جسد رجل. ون هتا تتح أن الجمم |ارفحاني لا يتصفب 
بالذكورة أو بالأئوثة؛ فليس هو ذكرا أو أئثى. لكثه يتصف بالذكورة أو بالأنوثة في مجال 
تحقیق ذاته على هذا الكوكب. ولهذا نقول: إن الرجل وامسرأة يتساویان ف الكيف لأن 
a‏ الروحاني لیس ذکراً أو أنشى› ولأن الثنوع أو التمايز الوحيد بيتهما يشير إلى 
الوظيفة فقط. والمساوة الحقة هي أن يحقق كل منهما وظيفته وأن يصل بها إلى كمالها. 

هكذاء برهن كيف تكون الثنائية في الإنسان ظاهرية» وكيف تكون الواحدية 
جوهرية وأساسية. 

ولا غرو أن برهاننا المتافيزيائي هذا يقودنا إلى برهان رابع ناتج. فلقد برهن العلم 
الحديث أن كل ما في الرجل موجود في المرأة» وأن كل ما في المرأة موجود في الرجل بنسبة 
أقل أو أكثر. وهكذاء نقول: إن الاختلاف لا يقوم بينهما؛ فلا يقوم بينهما إلا التمايز 
والتنوع. فالاختلاف يشير إلى التضاد أو التناقض› والتنوع يشير إلى التمايز ضمن الواحدية. 
والضرورة تقتضى التمايز على مستوى كوكبنا هذا. والتمايز يعني تنوع الوظيفة من الوجهة 
البيولوجية فقط. 

لا فرق إذن بين الرجل والمرأة. 

هكذا» يكون الرجل والمرأة قطبين لإنسان واحد. ولاً كان هذان القطبان يتفاعلان 
ضمن حقيقة واحدة ويهدفان إلى استمرارية الوجود الادي على كوكب الأرض» فجدير بنا 
أن ننظر إل واقع هذه العلاقة وإلى حقيقتها في آن واحد. 

يبدو واقع هذه العلاقة في الظاهرة البيولوجية التي نطلق عليها اسم الحب أو 
التجاذب الادي. وتبدو حقيقة هذه العلاقة في الظاهرة النفسية التي نطلق عليها اسم 
اجتماعية الإنسان؛ وني الظاهرة المثالية التي نطلق عليها اسم المحبة أو التجاذب الروحي. 

إذن» فبحلنا يفرض ذاته كضرورة كافية من خلال بحث دوافع الإنسان الثلاثة: 
١د‏ البيولوجية - الادية - الجسدية. ۲ -الثالية - الاجتماعية - الإناسية. ۳ -الثالية - 
الروحية. 

الدوافع البيولوجية هي تلك الدوافع المغروسة والكامنة في مادة الإلسان»؛ التي 
تسعى إلى تحقيق ذاتها من خلال تلقائية طبيعية تهمدف إلى تحقيق غاية. وتګون هذه 
الدوافع البيولوجية طاقة حيوية أصيلة تعمل ف الإئسان لثحقيق غابة. فالدوافع الطبيعية 
الادية ‏ البيولوجية هادفة في جوهرهاء ا مظمة ف أساسها لأنها تسعى إلى تحقيق اتی 
هذا» على الرغم من أن التلقاثية تشكل محورها. فإن هي انتظمت وتفاعلت مع الدوافع 
الأخرى كانت غائية» وإن هى فعلت بذاتها ولذاتها كانت غريزية مدمرة. 


إن دوافع الجوع: والجنس» والعطش دوافع بيولوجية توجد بوجود الإنسان» 
وتتأصل ي جذور جسده. فهي ليست أمورا تخرج عن نطاق الجسمية في المتعضية البشرية. 

ولا كانت العلاقة بين الرجل والمرآة تتصف بظاهرتها البيولوجية الستى أطلقنا 
عليها اسم الحب» أو الجنس أو التجاذب المسادي» فمن واجبنا أن نعرّف هذه الظاهرة 
فنقول: الجئس أو الحب هو ائجذاب الادة إلى المادةء وتوق أو حئين الجسد إلى الجسد» 
بفعل طاقة داخلية صميمية ندعوها دافعاً ااا : غا اجا 

هذه هي العلاقة الأولى التي تقوم بين الرجل والرأة. لكن هذه العلاقة تشكل عاملاً 
يشترك فيه كل من الإنسان والحيوان. فالدافع البيولوجي داقع يعمل في الإنسان والحيوان 
4 السواء. لكنه يقف في الحيوان عند هذا الحد. ولا يثعداه أو يثجاوزه إلى دافع أسمی. 
فالحيوان يحقق الدافع البيولوجي والطبيعي كطاقة حيوية بذات الدرجة التي 
الإنسان» ذلك أن الطبيعة تعمل من أجل تحقيق قيق ذاتها. ولا يمنعنا هذا من القول: إ 
الدافع البيولوجي منظم في الحيوان تنظيماً دقیقاً يفوق مثيله في ألإنسان. ويعود عدم ا 
هذا الدافع في الإنسان إلى وجود العامل الثاني وهو الدافع النفسي - الاجتماعي. ولا كان 
هذا الدافع شبه معدوم لدى الحيوان» كان دافعه البيولوجي أكثر انتظاماً. وهذا ما يدفعنا 
إلى القول: إن أي اختلال في الدافع النفسي - الاجتماعي لدى الإنسان يؤدي إلى اخثلال في 
الوظيفة البيولوجية. ولا بد لنا أن نأخذ بعين الاعتبار أن بحث الدوافع يشير إلى استقرارها 
وتحقيقها لذاتها على نحو طبيعي ونفسي»› الأمر الذي يلزمنا على القول: إن بحثنا هذا 
ينطبق على الإئسان السوي. 

الدوافع النفسية - الاجتماعية هي تلك الدوافع التي يبدأ الإئنسان» من خلالهاء 
يتمايز عن الحيوان› أو بصيغة أخری› ئقول : هي الدواة فع التي نجل من الإأئسان کائناً 
یسمو بنفسانیته على بیولوجیته. إذن» تعتبر هذه الدوافع امتداداً للفعل البيولوجي› الأمر 
الذي لا يسمح لانسان؛ في قطبيه » أن يثوقف عند حد تحقيق الدافع الطبيعي وحده. ولا 
شك أن القيام بالدافع الطبيعي في المجال الإنساني› لمجرد تحقيقه فقط؛ أمر يسيء الى 
توازنه إساءة كبرى. 

هکذاء نری أن الدوافع النفسية - الاجتماعية تمتد ولا تقف عند حدود 
البيولوجياء بینما تنتھی في الحيوان أو تتضاءل. فالدافع الپيولوچي ۶ قف عند حدوده في 
طاق الإنسان» بل يتجاوز ذاته إلى دافع أكثر أصالة في إنسانية الإنسان هو النفسانية 
والاجتماع. 

وإذا أخذنا الأمومة مثالا قلنا: إن الأمومة دافع بيولوجي يشترك فيه كل من 
الحيوان والإأنسان. ولكنه» مع ذلك» دافع يستمر في الإنسان ويمتد. وامتداده في الإئسان 
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يشكل الدافع النفسي - الاجتماعي. ويدل هذا أن الإنسان أكثر سمواً من الحيوان. ولكثنا 
نضیف قائلین: إنه ينحط إلى مستوی أدئی من مستوى الحيوان إن هو عجز عن وعى هذه 
الحقيقة. 

يکتفي الحيوان بثحقيق بتحقيق دافع الأمومة؛ ولسوف يقطع صلته بهذا الدافع بعد 
تحقيقه على المستوى البهولوجي. ويعمل الإنسان علسى امتداد هذا الدافع على المستوى 
النقسي الاجتماعي. والحيوان بدوره» يعجز عن تلقين صغاره مبادئ الاحترام» وعزة 
النفس والشجاعة الأدبية أو غيرهاء في الوقت الذي يستمر الإنسان بهذا الأمر» رجلا كان 
أو امرأة. فالأمومة في 2 دافع يشترك في البيولوجيا والنفس. والجنس في الإنسان» وهر 
أمومة وأبوةء دافع يشترك في البيولوجيا والنفس. 

وا يقف الدافع النفسي الاجتماعي عند هذا الحد من البحث والتفسير» بل 
يشير آيضاً إل أن العلاقة بين الرجل والمرأة نفسية - اجتماعية › وبيولوجية كذلك. إن 
بيئة ة الأسرةء والزواجء حالة نفسية ‏ اجتماعية. ولا شك أن سعي الإئسان إلى الإنسان 
تحقيقاً لصداقة وألفة» وتجنباً للوحدة والشعور بالانعزال» وامتداد الإنسان بالآخر تحقيقاً 
للاجتماع والأنسنة» والتعبير عن الشخصية الإنسائية من خلال الزواج دليل على الجانب 
النفسي من العلاقة. ولا تكتمل شخصية الإنسان على المستوى النفسي الاجتماعي إلا سن 
خلال تسامي العلاقة البيولوجية وامتدادها. 

هكذا» نرى أن العلاقة الجنسية - البيولوجية - الطبيعية تمتد في الإنسان ليحقق 
کیانه على مستوی أعلى› هو المسثوى النفسي - الاجتماعي. 

أما العلاقة الثالثة والأخيرة فيي العلاقة المثالية أو الروحية التي تتمشل فيها 
المحبة خير تمثيل. ففي العلاقة الأولى» وهي العلاقة البيولوجية - الادية» يتحقق الحب 
الذي يعبر عن انجذاب الادة إلى المادة. وفي العلاقة الثالثة» وهي العلاقة الثالية» تلحقق 
المحبة التي تعبّر عن انجذاب الروح للروع. وإذا توخينا التعبير الواضح عن هذه العلاقة 
الأخيرةء تأملنا الفكرتين التاليتين : 

١‏ - إن كنا نحترم الإنسان» ونكرمه ونعتبره الكائن الأفضل على الكرة الأرضية› 
فحري بنا أن نعتبر ونكرم الوسيلة أو الطريقة التي يحضر من خلالها إلى الوجود. وليست 
هذه العلاقة غير تلك العلاقة التي تقو تقوم بين الرجل والمرأةء» تلك هي التي نسميها بالعلاقة 
الجنسية تارة وبالزواج والاقتران تارة ا وپنا على هذا المبدأء لا نسمح لأنفسنا أن 
نعتبر العلاقة - الوسيلة مئحطة» أو مدنسة أو متدنية لأنها السبيل الوحيد الذي يتحقق 
فيه وجود الإئسان على الأرض. 
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۲ إن كا نعتبر هذه العلاقة» أو الوسيلة أو الطريقة الوحيدة التي يتم من خلالها 
تجسّد الروح على الأرض» فحري بنا أن نعترف بسريتها ومثاليتها. إن الاستمرار على هذا 
الکوکب»› وهو تجسد الطاقة الروحية في مجال مادي» لا يتم إلا من خلال العلاقة بين 
الرجل والمرأة. 

تذبثق مثالية العلاقة من هذا المستوى الثالث للعلاقة بين الرجل والرأة. 

ف نهاية حديثنا هذا نستخلص ما يلى: إن العلاقة التي تقوم بين الرجل والمرأة 
علاقة ثلاثية البعد تتحقق على مستويات ثلاثة : بيولوجية. ونفسية ومثالية. إذنء 
فالعلاقة ثلاثية الأبعاد وواحدية الجوهر والحقيقة. ولا تعتبر هذه العلاقة ذات شأن 
وأهمية › ولا تحقق معناها. أو مغزى القيام بهاء ما لم تكن تشتمل في صميمها على هذه 
الستويات الثلاثة أو على مستويين في حدها الأدنى . هما المستوى البيولوجي والنفسي. 

عندما تصل إلى نتيجة من هذا الذوع ننساءل عن واقع العلاقة التي تقوم بين 
الرجل والمرأة» وتتم على المستوى البيولوجي وحده. ما هي هذه العلاقة؟ ماذا ندعوها؟ 
وماذا تکون؟ 

تعد العلاقة التي تقوم بين الرجل والمرأة» بسل بين كل إنسان وإنسان» وتعثمد 
المستوى البيولوجي وحده» علاقة مادية لا تفعل لتحقيق غايسة. وېصریح الكلمة» ندعوها 
علاقة زنى. فالزنى علاقة تقوم بين قطبي الإنسان» وتعثمد المستوى البيولوجي وحده. وما 
الفرق القاثم بين العلاقة الجوهرية المتحققة في المستويات الثلاثة وبين العلاقة الجزئية التي 
تعتمد الجانب البيولوجي سوى فرق يشير إلى أن العلاقة الأولى حقيقية تعبّر عن الكيان 
الإنساني في شموله الادي. والنفسي والثالي» والعلاقة الثائية شذوذ عن مدا كيان الإنسان 
وشموله. 

هکذاء تتراءی لنا حقيقة العلاقة بين الإنسان وذاته في صورة الرجل والمرأة. وما 
التعاسة والسوء الناتجان عن هذه العلاقة غير برهان يشير إلى سوء استعمال وسوء تطبيق 
الإنسان لها. وما الشقاء الذي نراه أثناء ثطبيق هذه العلاقة سوى نتاج لطغيان المستوى 
البيولوجي وحده. فلكي يحيا الإنسان حياة مثزئة ورصيئة» ويحقق ذاته في علاقة سن هذا. 
الثوع. يجب عليه أن يقيم توازناً بين هذه المستويات الثلائة ‏ توازناً حقيقياً يتجاوز الظهر 
الخارجى. 
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النصل الثالك 


فا فة الح ۳ 


يتمشل الإنسان في قطبيه» الرجسل وامرأة؛ ويصل الحب والمحبة بين هذين 
القطبين. فالجئس هو محبة الإنسان لنفسه» ذلك لأن الإنسان رجل وامرأة. وتعتبر هذه 
المحبة الصلة بين قطبي الحياة» لثوليد الحياة أو للتعبير عنها. وهكذاء تتولىد الحياة» 
وتتحقق في الاتصال الذي يتم بين الرجل والمرأة على نحو حب ومحبة. 

تشير هذه الحقيقة إلى أن وجود الإنسان وتحقيق ولادته عن طريق الجئس لم يكن 
وليد نزوة أو لذة. ونحن نعتقد أن طاقة ما تفعل في الإنسان» كأية طاقة حيوية أخرى 
كامنة في جسده» تجعله يقوم بواجب معين عن طريق عضو من الأعضاء. وتتمثل هذه 
الطاقة بانجذاب بين قطبي الإنسان لکي تحقق فعلا ما. ويتمثل الجنس بیذا الانجذاب 
الحاصل بين قطبي الإنسان - فيكون اندفاعاً وانفعالاًء أو ذزوة ة أو لذة أو هیجاناً عندما پفتد 
هدفه ودون أن يفعل فيه الوعي والإرادة فينقاد للأنا ويعبر عنها. وتخلو الحياة الجنسية 
عندئذ من فعل المحبة وتعبر عن الأنا وتلقائيتها وتأثرها اللاواعي بالجانب المادي. وينقاد 
الإنسان لهذه الثلقائية انقیاداً أعمی ؛ أشد من انقياد الحيوان لدافعه الغريزي. فالحيوان لا 
يمارس الجنس إلا في سبيل الإنجاب» ولا يقترب ذكر من أثثاه ما لم تسمح هي بذللك 
الاقتراب وفق نواميس طبيعية منظمة غاية التنظيم. فتكون عملية الجنس منظمة عند 
الحيوان. ولا كانت غير منظمة في الإنسان» فإنه يمثل درجة ة أكثر انحطاطاً من الحيوان 
عندما يعبر عن انقعال المادة أو الأتاء أي عندما | يخلو من قاعدة وعي . فلو کان الجنس ف 
الإنسان منظماً كما هو في الحيوان لما كان نانا فليس تنظيمه في الحيوان إلا دافعاً غريزياً 
وعدم تنظیمه ف الإنسان إلا حرية. 


" حاضرة آلقيت بالنادي الكاثوليكي بدمشق» غام ٠۹۷۶‏ 
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يعد الجنس في الإنسان تعبيراً عن فعل الشخصية ككل. لذاء يتأثر الجنس في 
الإنسان بعوامل نفسية واجتماعية. وهو» كما قال بول شوشار» الأخصائي بفيزيولوجيا 
الجهاز العصبي» جنس نفسي. 

تقودنا هذه المقدمة الوجيزة إلى بحث موضوع الدافع الغريزي والدافع الحيوي 
الواعي. فما الغريزة وما الدافع؟ 

نحن نعلم أن ولادة الإنسان تعني وجود الدافع والتلقائية. فالطفل يطلب الطعام 
والماء منذ ولادته» وذلك على الرغم من عدم معرفته بما يطلب. ولذا نقول: إن الدوافح تولد 
مع الإنسان. وكما ببدو أن الدوائع تثذوع ویتدرج ظهورها على التوالي. فهي إذا كامنضة في 
صميم الكائن الحي. فهل هي تتفق مع العقل أم أنها تتناقض معه؟ 

یهدف کل دافع إلى تحقيق غاية ؛ وتعد كل غاية فعلاً عقليا. لذا» يتئاسب الدافع 

مع العقل والوعي. فالدافع طاقَة کامنة في الإنسان تلسجم مع العقل وتعبر عئنه إن هي 

تحققت وفق الغاية التي من أجلها وجدت. هکذاء کون الدافع عقلاً متى حقق الغاية من 
وچود:. 

تعد الخريزة في الحيوان عقلا متدئياً؛ ولا تتفق هذه الغريزة مع العقل الإنساني. 
ولقد أظهر العالم الفرتي تیار ده شاردان أن العقل کامن ي کل شيءَ يتدرج سن الأدنى 
إلى الأعلى. ولا کان یعرف بأئنه درجچة دنيا ف الحيوان فإننا ندعوه غريزة ا 
فالغريزة طاقة لا تعقل ذاتهاء والدافع طاقة تعقل ذاتهاء لأنه يحقق ذاتهء يحقق غاية. 
فهو عقل متى أدرك ووعى. 

وني هذا المجال» نقدم أمثلة عن الدافع والغريزة: 

العاطفة دافع ؛ لكن انحرافها يشير إلى الخريزة أو الرغبة؛ والعقل لا يعي موضوعه 
في اللحظة التي يذحرف الدافع إلى غريزة. والطعام دافع » لكن انحرافه يسمى شهوة» أي 
غريزة. والشجاعة دافع لكن انحرافها انفعال وتمرد ووقاحة, والچئس دافع › لكن انذحرافه 
غريزة تفقد غايتها وعقلانيتها. لذاء كانت الغريزة سلوكا يجري وفق نواميس محددة 
فطرياء فٿکونڻ عقلا أدئى» وثلقائية لا تعي ذاتها. 

الجنس الإنساني فريد من نوعه» ذلك لأنه يتجاوز الحاجة البيولوجية. وقد اتفق 
الكثير من العلماء والحكماء على أنه ليس في الإئسان حاجات بيولوجية صرف. لذاء لا 
نستطيع تقسيم الإنسان أو تجزئته إلى كيانين متباعدين» نفسي وجسدي. فالطعام والجنس 
حاچتان نفسیتان چسدیتان. الطعام في الإنسان يتحول إلى أفكار› ولکنه في الحيوان أو 
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النبات لا يتخطى حدود الغذاء. والإئسان لا يحيا پالطعام وحده» وبالتالي لا يقكکر من 
خلاله فقط. فالموسيقى› والقراءة»› والتأمل... إلخ» عوامل هامة في تشكيل أفكاره. 
لذلك» يعتبر الطعام حاجة بيولوجية - نفسية. والجنس في الإنسان يتحول إلى عواطف»› 
ومشاعر وأفكار» ومثل» وتصورات تشيع في الإنسان لترفعه وتسمو به إلى مدارك عليا. 
وتعتبر هذه كلها عوامل نفسية. 

إن تسامي الإنسان على الحيوان يشير إلى أن الجنس أكثر من حاجة بيولوجية. 
ولا كان الجنس يقع إلى ما وراء اللذةء فإنه يتجاوز الغريزة إلى حقول الشعور» والماطفة 
والفكر. ولا كانت العوامل النفسية والتصورية تلعب دورا كبيراً في الجنس الإنساني» فإننا 
نقول بأنه إخفاق تام عندما نسعى إليه كغريزة أو إشباع كمي. 

هکذاء تری أن الجنس في الإنسان يختلف عن الجنس في الحيوان» ذلك لأن تطور 
الحياة من الأدنى إلى الأعلى؛ من الغريزة وهي عقل متدن» إلى العقل الواعي يوازيه تطور 
في الجنس. ونقصد بهذا تطورا من الصعيد البيولوجي إلى الصعيد الفكري والنفسي. وهذا ما 
يؤكد عليه كتاب «الجنس» لؤلفه المبدع کوستي پندلي. 

فالإنسان کما نری» وکما يرى هذا المؤلف» يتأرجح بين الغريزة وأسمى القيم. فهو 
يحيا في الدافع كما يحيا في الوجدان. وما لا شك به أن الجنس يشير إلى حقيقنين تظهر 
بن دايا عب الكائن الي في زوه نحو الكمال. فالجئس تعبير عن واقعثين: 

أولاً - نزوع الى اثصال حميەي بالآخر لأئه يقيم علاقة عاطفية مع هذا ا 
ويعبر عن شي ما. فهو إذن حركة تدفع إلى لقاء الأخر من أجل اكتمال الكائن الحي . 

ثانياً - تعبير عن الشخصية الإئسانية ککل' . فالرغبة الجنسية تتأثر بعوامل 
عديدة. وتختلف كلياً عن العوامل الفيزيولوجية؛ نذكر منها عواسل الخيال» والعاطفة» 
والشعور بالغيرء والفيمة» وعامل النفس. 

لا نستطيع القول: إن الجنس حاجة بيولوجية بحتة ذلك لأن الانفراج العضوي» 
ونعني العلاقة الجئسية» تترك شعورا بعدم الارتياح. ولكن هذا الشعور يضمحل متى اقسترن 
بالعوامل النفسية الأخرى. فالجنس لقاء مع الأخر يعبر عن الكيان الواحد'. 


۰ راحع کتاب «الحدس» لولفه کوسي بندلٰي. 
ر وی رھ کر ا 
راحع کتاب «اجحنس» لولمه کوسي بندلي. 
١ء‏ 


تشير هذه العبارة الأخيرة إلى أن الجنس يجعل من المرأة والرجل كياناً واحدا. 
فمتى تم اتصال بينهما تحقق الكيان الواحد. وني هذا المجال» يجب علينا أن نذكر ما 
قالته الأساطير الأولىء وما زال العلم يردده: أن الإنسان الأول كان وحيد الجئنس. كامل 
الجئس لأنه لم یکن ذکراً أو آنٹی - أندروجين أو إرمافروديت. نكئه اتقصم إلى وجودین 
متكاملين» إلى قطبين تمثلا بالرجل والمرأة. ولا يعود هذا الكيان إلى ما كان عليه سابقاً إلا 
بهذا الاقصال الذي يتم بين قطبي الحياة» الرجل والمرأة. ففي البدء كان الرجل والمرأة 
جسداً اشا ولا تتحقق سرية هذا الجسد الواحد إلا بالزوايء أي بتحقيق الطاقة الحيوية 
الشاملة. 

يؤسفني أن أقول : إن اللاموت التقليدي وبعض الفلسفات مسؤولة عن فحصم کیان 
الإنسان » فجعلته اثذين: ا اا الإنسان كيان واحد» قاتم بذاثه. الرجل إئسان 
والمرأة إنسان» والمادة والروح حفيقة واحدة ذلك لأن الإئسان يعجز عن القول كيف يكون 
فعله» چسدیا آم روحیا. ولکنناء ف الزواج› نجد حقيقة مطلقة تشير إلى تناقض ظاهري 
وإلى انسجام داخلي. وتذكر بعض الآراء امثالية القديمة» والإيزوتيرية بشكل خاص» أن 
الرجل يمثل الروح وأن المرأة تمثل المادة. وني هذا التعبير لا نسيء إلى حقيقة المرأة لأن فكرة 
المرأة - المادة تشير إلى المبدأ الأول للوجودء الذي هو الادة الأولى الطاهرة النقية»› قبل 
تعينها» وحاملة الحياة والروح» الأرض - الأم. 

إذا كنا نأخذ بهذا المبدا فإئما لنشير إلى أن الكيان الإنساني لا يتم ولا يكتمل إلا 
پائسجام الرع, والچسد ف کیان تسمیه الإنسان. والإئسان هذا رچل وامرأة» روح وچسد» 
ل يتناقضان إا ظاهرياء ویتکاملان داخلیاً ف کیان واحد متحد. أما ف حقیقتهما فإنهما 
یشیران إلى سر الوجودء إلى حقيقة التكوين. فاجتماع الرجل والمرأة» ومسا ندعوه بالاتصال 
الجنسي» يشير إلى سر غميق › إلى وحدة الوجودين الظاهري والباطذي › الادي والروحي › 
في وحدة لا تنفصم عراهاء ولا تنحلٌ أبدا. فالزواج سر عميق يعني حقيقة التكوين› 
والإباحية خروج عن هذه الحقيقةء لأنها الجئس وهو یفسر باصطلاحات بيولوجية صرف. 
وهذا هو الخطأً الذي وقع فيه سيغموند فرويد. 

ليس الجنس حاجة عضوية تنطلق من دافع عضوي. ولا كان الإنسان كلا متحداء 
أو كثرة في واحد» فإن كل عاطفة أو شعور أو إحساس إنما يعبر عن كل. ففى الجسد 
الإنساني مراكز عديدة تسمَى أعضاء. ويقوم كل عضو بواجبه ليعبّر عن إرادة الكل. فالقلب 
لا عتبر عضوا قائماً بذاته على نحو مجرد أو معزول؛ والرئتان لا تعتبران عضوين قائمين 
بذاتیپما على نحو مجرد؛ والدماغ 3 يعبر عضواً قائماً بذاته على حو معزول› والعضو 
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التناسلي لا يعتبر عضوا قائماً بذاته على نحو مجرد. والحق أن ألكسيس كاريل ألع إلى 
هذه الحقيقة في كتابه «الإنسان ذلك المجهول»., 

العضو بؤرة تشع في كل اتجاه حيوي؛ فهو فرد يعبر عن كل متحد. ولا كان كل 
عضو في الجسد يقوم بعمله ليعبر عن كل» فإن الجسد يعمل ككل من خلال العضوء ولا 
يكون العضو إلا تعبيرا عن كل متحد. إذنء هنالك كل متحد. هو الإنسان» معبر عنه 
بالجسد» أو بالشعور الكلى - هذا الشعور الذي نسميه النفس. وهنالك العضو الذي يعد 
وسيلةء أو أداةء أو مركزا أو بؤرة يتم ظهور الكل فيهاء فيكشف هذا الكل عن ذاته من 
خلاله. ولهذاء فقد وجدت في الجسد الإنسانى طاقات حيوية قائمة في مراكز. وتعبر كل 
طاقة عن خفقة الجسه بانجاه معين. فالعدة تبر اهن اتجاه الج لتعقيق ما زكززاك 
يفعل القلب والكبد وسائر الأعضاء. فلا يستطيع مضو أن يعبر عن ذاته بذاته لأنه متصل 
بالكل اتصالاً صميمياًء وينسجم مع الكل في وحدة لا عرف الانفصامء هي طاقة حيوية. 
وهكذاء لا يعتبر الجنس فعا عضويا صرفاء أي حاجة بيولوجية» بل يعتبر تعبيراً عن كل 
متحد متكامل» هو الإنسان. وإذا كانت هذه الحقيقة واضحة› كان الجئس طاقة كلية 
تتوزع في الجسد - النفس كله لتعبر عن الإنسان. فهر أسمی من أن يكون حاجة عضوية› 
ذلك لأن الإنسان ليس عضوا؛ وهو بالإضافة إلى ذلك» طاقة عميقة تعمل في الإنسان 
لتحقيق غاية من خلال إرادة. لذا» كان الجنس تعبيراً عن الشخصية الإنسائية كلها. 

يدل هذا البحث أن الجنس تحقيق للمطلق على مستوى كوكب الأرض لأثه 
تحقيق للحياة من خلال قطبي الحياةء الرجل والمرأة. ولا كان الإئنسان يمثل الكل» كل 
الادة وكل الروح؛ ويمثل الحقيقة السامية» فإن الجنس تعبير لتحقيق هذه الحقيقة 
السامية» وتجل لها وظهور لها. ولا كان الرجل والمرأة يلتقيان لتأليف الحياةء فإن لقاءهما 
یشکل نقطة الوجود. فكما أن الحقيقة السامية انطوت في الادةء ٤‏ البدء» والتفت بھاء 
وتخللتها وتغلفت فيهاء كذلك الرجل ينطوي في الرأةء ويلتف بهاء ويتخللها؛ وينطوي 
فيها. فالرأة جسد الرجل» ولقازهما يسمى الوجود. وليس هذا اللقاء الذي يحقق الحقيقة 
السامية إلا ما دعوه الجنس ‏ الوسيلة التي يتحقق بها الوعي الكوني اللازمني في الوجود 


الزمئى. 
الچئس» كما يقول يوئغ › هو الطاقة الكلية الباحثة عن هدف الثمو. 
وهكذا يختلف عن فرويد في تعريف الليبيدو. فا لليبيدوء في نظر يونغ › هو الطاقة الحيوية 


الشاملة التي تظهر في الدوافع الحيوية الكلية. وتتسم هذه الطاقة بيعدها النفسي والكلي. 
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أمّا الليبيدوء في نظر فرويد» فهو مسألة عضوية. والكبت» وفق هذا القول» هو عدم تصعيد 
هذه الطاقة الدافعة. والتصعيد لا يكفي لإقامة توازن في صميم الطاقة الحيوية. 

نتساءل: ما هي هذه الطاقة التي تشترك بين الروح والمادة؟ إنها طاقة روحية 
مادية معا. فهي تشترك في الروح والمادة والجسد من خلال الئفس. 

نتساءل: ما هي النقس؟ 

النفس صلة الوصل بين المادة والروع. وعندما حلت الرو في الجسد تشكلت 
النقس بفعل ماهية التجسد. وتتركز هذه النفس في المراكز العصبية والأعصاب» وف الغدد 
والدم. والنفس هي اللحمة التي تجمع أعضاء الجسد كلها في وحدة متكاملة... هسي وسيلة 
الإحساس التي تنقل كل شعور في الجسد... وتتخلل النفس الجسد كلهء لأنها کل روحي 
وکل مادي. 

ولا كانت النفس صلة الوصل بين الررح والجسد» فان جمیع المفاهيم والقيم 
تتركز فيها. وتتصف هذه الفاهيم بالروحائية والمادية معا. فهي مادية إن خضعت للأئاء 
وروحية إن خضعت للكيان. فالغضب السلبى انفعال مادي» والهدوء فعل روحى؛ والحقد 
انفعال مادي والتسامح فعل روحي؛ والحب انغعال الأنا والمحبسة فعل روحي؛ والكبرياء 
انفعال مادي والتواضع فعل روحي ؛ والجهل انفعال مادي والمعرفة فعل روحي؛ والشهوة 
انفعال تلقائي والفضيلة وعي روحي. أما الجئس فيشاهد في عمله المادي والروحي معا. 

تتركز هذه المغاهيم في النفس» وتعبر عن الحالة التي يحتقها الإنسان» الادية منها 
والروحية. وتعبر جمیع الانفعالات السالية› مثل الهيجان؛ والحقد»› والكبرياء» والجثس 
العضوي عن مفاهيم مادية أو عن انفعال الأنا في المادة. لذاء لا تتصف بالعقلائية» كما أثها 
لا تعبر عن غاية. 

يأخذ الجنس الذي تشترك فيه الروح والمادة شكلاً جديداً يتحول قيه الحب إل 
محبة. فهو مادي يعبر عن اندفاع لا واع» هو الجانب البيولوجي؛ وهو روحي يعبر عن 
غاية يعمل فيه الفكر والإرادة. وعندما يتحول الحب إلى محبة يحافظ الجئس على قاعدته 
المادية» لكنه لا يعبر عن الائفعال والاندفاع التلقائي› ہل عن عمل تقوم به المادة لكى 
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نحق الغاية من وجودها. 

إن محبتنا لأبنائنا وأزواجنا تبرر فعلنا الجنسي وترفع من قيمته. ويصبح الجنس. 
في هذه المحبة» فعلا روحيا لا ماديا ذلك لأن الثمرة الناتجة تمشل الحياة. وإن اعتقادنا 
بأننا نمثل صورة الحقيقة السامية ٠‏ وأنئا نشاهد هذه الصورة التي تتحقق بالفعل الجنسى› 


٤ 


دليل على أن الجنس هو الوسيلة التي حققت هذه الحياةء» على نحو لا تعبر فيه عن 
انفعال منحط. فقد ساعدت هذه الوسيلة على تکوین أنبل کائن وأعظم مثال على کوکب 
الأرض» هو الإنسان. وإن كنا نتيقن بأننا نمثل الحقيقة السامية» فإئنا نرفض الاعتقاد أن 
الجنس عمل مثحط أو أنه حاجة بيولوجية فقط. 

يشبه الجس بغيبوبة أو نشوة. وتتم عملية التكوين أثناء هذه النشوة. ولا كائت 
النشوة أو الغيبوبة أرفع وأرق من الإحساس العادي» فإن الجنس یأبی أن يكون قضية 
مادية بحتة. وهذا يعني أن النشوة الجئسية غوص إلى» واستغراق في ٠‏ عالم الروح الذي هو 
لاشعور يتحول إلى شعور عند لحظة إدراكه. 

نتساءل: ماذا يتحقق في العملية الجنسية؟ 

يمر الإئسان في حالة حسية» شم ينتقل إلى حالة شعورية أي نفسية. إذنء 
فالجنس شعور رقيق يعبر عن نشوة ينقطع فيها الإنسان عن الحالة الحسية› ويسستغرق في 
عالم الروح. 

الجنس طاقة لا يستساغ استعمالها على نحو سيئ» على ثحو تلقائي»› وبعقل 
متدن هو غريزة. هو طاقة واعية هادفة. أوجدتها فكرة سامية» وتحتقها إرادة. لذاء يعتبر 
الزواج سراء تظهر فيه رقة الحياة ودقتها. والحق هو أن الإنسان الذي يسيء استعمال قواه 
الجنسية» يسيء إلى نفسه» وإلى الوجود» وإلى الآخرء وإلى الحقيقة السامية. فالإنسان لم 
يكن ليأتي إلى الوجود الأرضي إلا عن طريق الجنس. 

أخطأ فرويد لأنه لم يدرك الجنس إلا من الناحية الادية. ويعتبر تحلياله صحيحاً 
من الوجهة العضوية وحدها. ويبطل هذا التحليل عندما نعتبر الإنسان كيانا روحيا - ماديا. 
لقد حث فرويد» من حيث يدري أو لا يدري» على تنمية الغريزة وإبطال العقل. وتعتبر 
نظرته إلى العلاقة بين الابن وأمهء وبين الابنة وأبيها خطأ في الأساس؛ هذاء لأنه جهسل 
العلاقة القائمة بين الإنسان وحبه لذاته» متمثلا في الرجل والمرأة على السواء. 

لا كان الجنس يثير موضوع الحب» فإننا نلتزم ببحث فكرة الحب والمحبة. 

تختلف ماهية المحبة . الأغابه عن مفهوم الحب - الإيروس. فالحب شيء من 
المحبة لأنه وجهها الادي. ومع ذلك يشير الحب إلى التعاطف والتجاذب. والحنين 
والتوق التلقائي الذي يخلو من الوعي. 

تنشاً غراثز الجنس وانفعالاته في الحب؛ لذاء تتجرد من الوعى. فالحب العضوي 
انفعال مادي لا يتضمن الفهم» والإدراك والوعي... هو تعاطف مادة مع مادة دون تحقيق 
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وعي أو غاية... هو توق طارئ وانقیاد أعمى لغريزة لا تعقل... هو نزوة تنقضي وتترك الألم 
خلفهاء وذلك لأنها لذة عابرة. فحب الال انفعال ينتج عن تعاطف الإنسان مع الأثانية» 
ومع شهوة العنف» وتحقيق الرغبات؛ وحب السيطرة انفعال يحدث توافقا بين مادة 
الإئسان وقواه اللاواعية ؛ وحب الانتقام هو انجذاب الإأنسان إلى عصسق مادته وتلقائیتهاء 
والانفعال بها دون إدراك الخير. وحب الكبرياء اتفعال مادي لا يخضع لقوى العقل 
والحكمة. إذنء فالحب هو الوجهة الادية لاهية المحبة. وكل عملية حب لا تؤدي إلى 
محبة ما لم ترافقها عملية إدراك ومعرفة. وإذا ما رافقتها المعرفة والإدراك» بطل الحب أن 
یکون انفعالاًء وتحول إلى طاقة داخلية عميقة. فاعلىة» هي المحبةء تعمل في الإنسان 
لإشعال قوة الحياة الروحية› والتعبير عن اتجاه الفكر نحو الحقيقة. 

المحبة تعي» والحب لا يعي ؛ المحبة دائمة لا تتزعزع أركانها لأنها تطبق 
نواميس العقل والروح ؛ والحب آني› مؤقث» ينقضي لأنه لذة عابرة. وكثيرا مسا يتحول 
الحب إلى كراهية وبغضاء؛ وذلك لأن عدم الوعي يقف من ورائه. أما المحبة فإئها لا 
تتحول إلى كراهية لأنها تعبر عن قوة الروح وثبات الفكر. فالمحبة هي ثبات الإنسانية في 
الإثسان وثبات الإنسان في إنسانيته » وثبات الإنسان في الآخر وثبات الآخر في الإئسان. 
والمحبة تردعني عن الاشثهاء والحب يحرضئي على الشهوةء المحبة تعلمني أن أحسترم 
جسد الإنسان»› امرأةء بينما الحب یحثنی على إذلاله. 

وعندما يتحول الحسب إلى محبة يرتفع الإنسان إلى درجة عليا في سلُم كيانه. 
وتصبح المحبة تعاطفا بين روح وروح بين فكر وفكرء ومشاركة بين المىادة وروحائيتها. 
وعندئذ» یکون العمل المادي تعبيرا لفكر أو لغاية يظهر في النتيجة أنه روحى. 

هئالك طاقة تفعل ف الإئسان وتتچلی ف مظهرین : أولهما مادي وثانیهما روحي. 
ويتخذ الأول صفة الحب» بأشكاله كلهاء بينما يتخذ المظهر الآخر صفة المحبة. بأشكالها 
كلها. ويتراءى لنا الحب في كل عملية تظهر فيها الأنائية والائفعال. فالأنانى يحب لكن 
حډه مبتذل لا پسمو؛ والمتكبر يحب. والمتذمر پحب» ومحب الال يحب الالء وفاعل 
الشر يحب الخديعة» ومحب الجسد يحب الجسد ويفتتن بلذته » والشتهي يحب موضوع 
شهوته. ولكن أنواع الحب المذكورة مادية لاواعية» تعبر عن لاعقلائية الإنسان» وعن 
انفعال الأنا, 

ومن احية أخرى تظهر أنواع المحبة بأشكالها. وتتبلور هذه المحبة بکل تسام 
لمظهر الطاقة المادية. فالأنائية تتحول إلى أنانة ٠‏ إلى تضحية؛ والغريزة تتحول إلى وعى. 
وعندئذ» تكون المحبة الظهر الوحيد للطاقة الإنسائية الادية والروحية. ولا يتوانى الإنسان 
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عن استعمال أي مفهوم مادي... بل يعمل في المادة... المادة المتسامية والمثالية. ويكون 
الجئس» وفق هذا المنظور› محبة تعبر عن طاقة حيوية شاملة » تتجلى في حب يعبر عن 
ذاته في حنين وتوق. 
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فلسفة القلة ۷ 


أحب» وأنا أتحدث في موضوع تشتد صعوبته ویزداد عمقه كلما حاولت سبر 
الحقيقة الإنسانية والوجود» أن أشير إلى أن الوجود الإنسانى سر لامنته» وأن معرفة هذا 
السر كفيلة وحدها بإلقاء الضوء على ما يعتمل في خفايا النفس. وما يضطرب في حناياهاء 
وما تحمله هذه الذفس من أمان وآمال» وجلاء كنه العقل وماهية الفكر. وإني أعتقد أن طرح 
هذه القضية على باط لبف يؤکد أن فهم أي موضوع أو فكرة لا يؤتي ثمرته دون معرقة 
دقيقة لا ينطوي عليه الوعي الكوني. فما من أمر يعرف بدقته ما لم يكن الوعي» ويفضل نة 
أن نقول «شمول الوعي»› هو المحرك الأساسي أو الخلفية الأصلية لهذه المعرفة. 
وإذا تساءلنا: كيف يحدث هذا الوعى؟ ومن أين يصدر ويئثة؟ أجبنا: إن هذا 
الوعى كامن في الإنسان ذاته » ومن واجب الكائن البشري أن يكتشفه ويستشفه. يوماً بعد 
يوم في عملية تأملية» تبصريةء فكرية» وشعورية» تتطور وتنمو حتى تبلغ غايتها 
المنشودة» في رؤية شاملة وكلية للعالم» تتحقق ونحن نحيا على أرضنا هذه. فالوعي لا 
يخرج عن نطاق الإنسان» ذلك أن الإنسان طاقة تنمو وتتكامل في سلسلة مراتب وجودها. 
وإذا کان الأمر كذلك› فحري پنا أن نتقصضی أبعاد الوضوع كلها: الكونية ت 
الشمولية » الفردية والاجتماعية. وني هذا التقصي تلمس حقائق الإنسان» ونعبر عنها 
بوجهات النظر المتافيزيائية والفيزيائية والنفسية» والفكرية والشعورية. ولا كان الإنسان 
الواعي كلا متحداء فإن كل هذه الأبعاد تتكامل في شخصه. لذاء يمكننا القول: إن الإنسان 
المتكامل» الذي تنسجم فيه أبعاده» کائن یعرف معنی الغبطة » والاستقرارء والطمأنينة 
والغاية الرجوة من وجوده؛ هو كائن غير قلق. وعلى غير ذلك» نرى الإنسان الممزق› 
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التجزئ» الإنسان الذي تتنافر أبعاده» كائناً لا يعرف قيمة الغبطة والأمان» ويجهل الغاية 
التوخاة من وجوده؛ هو کائن قلق. 

هذا هو النطاق الذي يحدثنا مضمونه عن القضايا الرئيسية التى تشخل بال الكائن 
البشري. والحقيقة هي أننا نمجز عن تبيان ومعرفة دقائق الحياة النفسية» والفكريةء 
والمعيشية الادية ما لم نكن نرى هذه الدقائق ق مرسومة على لوحة شخصيتنا الكلية. فکل 
جزء أو قسم يرتبط ارتباطاً عضرياً ومعنوياً بالكل اللشخص. ولا كانت كلية شخصيتنا لوحة 
خاصة بهاء نشاهد فيها خيوط حياتنا وقد حيكت من نسيج واحد» فلا نبالغ إذا قلنا: 
إنه يليق بنا أن واف تکاملا ف هذه الشخصية . وإن هذا التكامل يتطابق مح التكامل 
القائم ء أو الوحدة الجوهرية ‏ في النظام الكلي للوحة الوجود., 

واذا ٿساءلنا: كيف يتم هذا التكامل ف الإئسان؟ أجبنا: إن التكايل في الشخصية 
الإنسائية برد إلى وعي الأنا. وإذا تعمقنا في تساؤلنا في سبيل إدراك وتبصر أعمق لحقيقة 
وعي الأناء علمنا أن دراسة الأنا ووعيها يتمان في دراسة تشكل الأنا وإشراطاتها العديدة» 
ومعرفة الطريقة التي تساعدنا على تطوير الأنا لثنعتق من إشراطاتها. 

الأنا هي التطور التراكم عبر آلاف آلاف الستين والمركز في المتعضية الإنسانية» أي 
في الكائن الإنسائي. الأنا هي التركيز المتنامي للحياة عبر العصور المديدة المقاسة بآلاف 
آلاف السنين. وني هذه الأنا يتركز تاريخ الوجود على مستوى كوكب الأرض. ولا يذهلنا 
ما يخبرنا به علماء البيولوجيا بأن الخلية تحمل؛ في قسم من أقسامهاء ذاكرة بيولوجية 
دون فيها سجل الحياة على الأرض. إذن» فالأنا ر على نحو لاشعوري الماضي 
الحياتي کله» الأمر الذي يجعلها مشروطة› أي محددة ومعيئة» بهذا الماضي. وإذا کائت 
الأنا التي تتركز فيها أحداث الاضي» هي حياة المناضي» فهي مشروطة بهذا السجل 
القديم. وبالتالي قلقة إزاءه. 

إن إشراط الأنا بسجلنا الاضي » يدفعها إلى العمل على إدراك ذاتها وفهم ما صور 
من تاريخ الحياة واللاوعي المتراكم عبر العصور المترامية في الماضي السحيق. ولا شسك أن 
هذا اللاوعي التراكم يضعها في موقف قلق» الأمر الذي يدفعها إلى الهم والوعسي. وعندما 
تعمل الأنا على فهسم ذاتهاء تبداً في إحساس بالشعور أو الوعي. وعندئذء تتميز الأنا 
باللاشعور وهي الاضي الحياتي البعيدء وتتميز بالشعور وهي تعالج الحاضر. وهكذاء 
يتشكل الشعور واللاشعور؛ وينشأً صراع بينهماء أو انقسام» فيعمل الإنسان الواعي على 
إقامة توازن بينهما. وفي اللحظة التى يدأب الإنسان في إقامة توازن بين شعوره الحاضر 
ولاشعوره الماضي - الذي يتراءى على هيئة أحلام أو يحدسه على حو لاواع - يتعرض 
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لصراع داخلي» ندعوه في حديثنا هذاء قلقا. ولن ينتهي هذا القلق الغامض الذي يقضٌ 
مضجعه إلا متى أقام توازنا بين ماضيه الحياتي المتمشل باللاشعور اضر التشل 
بالشعور. وهكذاء يتكامل الإنسان في ذاته أو يبدا بالتكامل» وبالتالي تسمى المرحلة التي 
يتم خلالها توازن الشعور واللاشعور بالنفس أو الكيان. أما الرحلة السابقة لرحاة التوازن 
فإنها تعرف بمرحلة معرفة اللذات؛ وهذا يعني أن الأنا تتساءل عن حقيقتها ومصدر 
وجودهاء الأمر الذي يعرضها للقلق والاضطراب. 

هکذاء» کون الإنسان مشروطاً بأناه. وهكذاء يكون كل إشراط طبيعياً کان ام 
زيا م اجتماعياً› نخدا للقلق والتوتر والائقعال. 

وعلى الصعيد الفردي» يتمثل الإشراطء أي القيود والغلافات الي تعقل الإنسان 
على صعید ماضیه؛ فی شکلین: اوا حياة الإنسان السابقة لحياته الحاضرة. وأعئي ما 
حمله إلى حياته الحاضرة من حياته السابقة على نحو لاشعوري أو لاواع. ثائياء ما تعلمه 
منذ الصغر قبل وعيه وما اكتسبه من تربية قبل إدراك القيم التي تعلمها. فمن حياته 
الاضية» حمل ذاكرة تمتلئ بأحداث حياته أو حيواته الغابرة؛ ومن حياته الحصاضرة حمل 
ذاكرة تمتلئ بما تعلمه مئذ الصغر وما نشا عليه من قواعد سلوك ومعتقداد 

هكذا» نشاهد الأنا مرتبطة بإشراطات ثلاثة كبرى: أولاًء تاريخ الحياة على الكرة 
الأرضية» أي كل ما مر على ساحة الأرض من ن¿ أحداث الماضي: صراع» خوف» إقدام» 
إحجام» تطورء تقسدم › تراجع ... إلخ. ثائیاء تاریخ الباضي التمشل بحياته أو حيواته 
السابقة بعد أن تشكلت الأنا على مستوى الطبيعة» أي كل ما مر على ساحة حياته أو 
حيواته السابقة من أحداث: كبرياء» تواضع » تعاسة» فرح» ظلم؛ استبداد» جهل» علم. 
معرفة» حب» كراهية »› غنى › فقر» سعادة» حرمان› بذخ» رغبة› تعلق... إلخ. ثالشا› 
تاريخ حياته الحاضرة الممثدة من طفولته حتى الوقت الحاضر» تاريخ التربية التي نشا 
عليها: كبرياء» تواضع » تعصب من كل أنواعه» حب دون وعي» كراهية› إعجاب› 
نفور»ء احتقار» خجل»› وقاحة› احترام» اثفتاح› انغلاق» فقر» غئى... إلخ. 

عندما نشاهد هذه اللوحة الإنسانية الممتدة من الأنا الغلقة على ذاتها إلى الكيان 
امتوازن والمنفتم» نلمح الإشراطات الكثيرة التي تقيد الإنسان» ونسثنثج أن الإنسان يعساني 
من قلق داخلي مرده إلى عدم فهم حقيقته› وأن الخلاص يتم بعد وعي هذه الحقيقة التي 
تعنى الانعتاق من قيود الإشراطات الكثيرة. وعلى هذا الأساس» نتصور الكائن البشري وهو 
یبذل قصاری جهده لكى يتحرر من إشراطات تكبله بقيود العبودية» كما نتصور القلق 
الداخلي الذي يعائي منه. 
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ثمة حقيقة أحب أن أشير إليها وهى أن الأناء وهى في طريقها إلى تحرير ذاتها 
مسن إشراطاتها المتمثلة باللاوعي المتراكم عبر العصور وعبر الحيوات الاضية والحياة 
الحاضرة» تعاني من إحباطاتها الخاصة. وأما هذه الإحباطات فإنها نتاج عوائق شخصية ۔ 
فرديةٍ ة داخلية› بقدر ما هي نتاج عوائق اجتماعية خارجية. وتعد هذه المعاناة قلقاً داخلیاً 
ملازما لطبيعة الصراع الناشن في i‏ ويتراءى هذا الإحباط التعلق بصوره العديدة التي 
تتدرج من مجرد التعارض الداخلي إلى التناقض لينتهي إلى صراع عثيف قد يؤدي بالتعضية 
البشرية إلى الانهيار. 

والحق يقال: إن الأنا تعاني» عندئذ» مسن أعراض أزمتها المتجسدة في أنواع 
الرفض» والتذمر؛ والإنكار والتمرد. فالأنا» وهي تواجه الوجود. تتمرد على الغاية الكائنة 
في الكون وترفض الكينونة وتعلن ثورتها السالبةء أي احتجاجها الصارخ» على امغزى 
التضمن في قلب الحقيقة السامية. والأناء وهي تواجه وجودها الخاص» تنفعل وتذفى 
ذاتهاء وأعني أنها تسلب ذاتها في عملية اغتراب عن حقيقتها. وسوف يرميها هذا 
التصرف في هوة التناقض والضياع والجهل. والأناء وهي تواجه المجتمع» تثور على 
معطياته » وتقابله برفض وتمرد قد يؤدي بها إلى خيبة الأمل التي تؤدي بدورها إلى 
الإحباطء والقلق والائفعال. 

هکذاء يتراءى لنا إحباط الأنا وهو يتمشل في موقف رفض الوجود» والنفس 
والمجتمع. وفي هذه الحالة» تكون الأنا منفعلة وبالتالي قلقة. ولقد عبر بعض الفلاسفة صن 
هذا الإحساس بالإحباط بالاغتراب و الاستلاب. فالإنسان مغترب عن نفسه»ء متفعل في 
ر إزاء الوجود وإزاء ذاته. فهو يعتقد بأئه أنا منقذفة في العالم» غريبة عن حقيقة › أو 
لاحقيقة حقيقة› لا يدري کنهها أو جوهرها. وهو يبحث عنها في إشراطاته» فلا يجدهاء وذلك 
لأثه مثمرد» منفعل ورافض. ولا ي يتم الولوج إلى محراب الحقيقة إلا بالوعي الذي يسبر عمق 
الأنا لينقذها من إشراطاتهاء وظروفهاء E‏ وقيودها. 

إذن» فالإنسان يبحث عن حقيقته ؛ والإنسان يعجز عن وجود هذه الحقيقة ف 
الأنا. وما الموقف الذي يتخذه الإئسان إزاء هذا العجز إلا موقف يشير إلى ضياع الكيان 
لإنساني في متاهة الأئا. فهوء بقدر ما يرفض أناه» يضيع في أناه» ویصبح عرضة لقلق أو 

توتر داخلي يقضي بدوره على تماسك كيانه ووحدة جوهره. ولا غروء أن تحقيق الكيان 

الإنساني يتطلب جپدا للوعي يتدرج من إدراك الإشراطات ٠‏ والانتقال ا إلى الذات› 
التي تنقسم إلى شعور ولاشعور» وإلى النفس التي تشير إلى توازن الشعور واللاشعور» وإلى 
الكيان الذي يشتمل على وحدة الوجود الإنساني. وإلى تقلص القلق أو اختفائه. هكذاء 
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نستنتج أن القلق ناتج عن انقسام الإنسان على ذاته ضمن عملية جهل. ومتى أدرك الإئسان 
حقيقة وحدته » توقف انقسامه» وهدأ معه قلقه. 

وعندما يلج الإئسان باب المجتمع ليدخل إلى الحقل أو النطاق الذي يطرح فيه 
أناه» يعمل جاهدا لتحقيق متطلبات الأنا. وعندئذ» تسعى الأنا إلى الطمأئينة؛ والضمانة 
والأمان. وتتساءل الأنا عن الوسائل الناجعة والمفيدة لتحقيق ذاتها. وتتراءى لها هذه 
الوسائل في المعطيات والمقومات الاجتماعية الزائفة : في الكبرياء تجد ملجأ لها؛ وفي اللكية 
الزائدة أو التملك الذي يخرج عن نطاق الحاجة الضرورية تجد ضمانتها؛ وفي الملذات تلقى 
أمانتها؛ وفي التسلط تجد طمانينتها؛ وي كل المتطلبات الاجتماعية التي تسعى إليها تجد 
سلامتها. ولکن» ما إن تبلغ الأنا أهدافها الاجتماعية حتى تجد ذاتها وقد ارتكست إلى 
اللاطمأنينة› واللاسلامة واللاضمانة التي هي مظاهر القلق» والانقسام» والتوتر والتعاسة. 
وهكذاء تنتقل الأنا» وهي تسعى إلى سلامتها وراحتها عن طريق الإشباع» من الإحساس 
بالسلامة إلى معطيات السلامة والطمأنينة الوهمية» ومن ثم إلى الإحباط وخيبة الأمسل» 
واللاسلامة والقلق. وإذا ما طرحنا على أنفسنا السؤال التالي : لاذا ترتكس الأنا إلى قلقها 
وتوترها بعد تحقیق متطلباتها وحاجاتها سعياً إلى السلامة والضمانة والراحة؟ أجبنا: إن 
الأناء وهي ساعية إلى سلامة ذاتهاء لا تحقق عملا أو أمرا أكثر من تضخيم ذاتها وإطالة 
ذاتها. فما تعتقد أنه طمأنينة› أو ضمانة أو سلامةء يبدو في نهاية المطاف أنه إشراطات 
جديدة تضاف إلى الإشراطات السابقة. وقيود جديدة تضاف إلى القيود السابقة» وإحباطات 
جديدة تضاف إلى الإحباطات السابقة. وهكذاء تمر الأنا في سراحل ثلاث: مرحلة أولى 
هي مرحلة التوكيد على ذاتها ؛ مرحلة ثانية هي مرحلة تحقيق ذاتها لئجد في هذا التحقيق 
ملاتا لخوفها واضطرابها وقلقها؛ مرحلة ثالثة هي مرحاة العودة إلى ذاتها والتراجع إلى 
قوقعتها. وتتمشل هذه العودة بارتكاس إلى الإحباطء أو خيبة الأملء أو القلق» أو اليأس» 
أو العبث واللاجدوى والتفاهة. 

تعد المرحلة الثائية أهم المراحل لأنها الأساس الذي تبئى عليه الأنا لتثبت ذاتها 
في عالم المقارنات مع الذوات الأخرى والتنافس معها لتستقر وتطمئن وتدافع عن وجودها. 
وفي هذه المرحلة تضم إلى ذاتها المغاهيم الاجتماعية العديدة من ملكية» واستغلال» ومال 
وفير» وسلطة» وجاه وكبرياء» معتقدة بأنها تؤكد ذاتها فيهاء وبالتالي تستقر وتطمئن. 
ولكنها» ستدرك بعد حين» أن ما سعت إليه لم يكن» في حقيقة أمره» سوى إطالات 
لذاتها وتضخيمات لها. وتجد أن ما سعت إليه لم يكن أكثر من سراب ذاتها الذي تراءى 
لها على هيئة خلاص من إشراطاتها السابقة 
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هكذاء ندرك أن سعى الأنا إلى الطمأئينة الكاذبة» والسلامة الزائفة» والضمانة 
الباطلة في مفاهيم التجمع الإنساني الزائل» تعبير لا شعوري عن قلقها وخوفهاء أو تغطية 
لهما. وفي هذه الحالء تتهم الأنا الوجود بالبطلان» والزيف» والعبث» واللاجدوى› 
والضجر والسأم» التي هي برمتها مظاهر قلق وخيبة أمل. وعلى هذا الأساس» نقول: إن 
العبارة التي تفوه بها سليمان املك «باطل الأباطيل؛ کل شيء باطل وقبض الريح» لا 
تجسد الحكمة» وذلك لأن الحكمة لا تجد في الوجود كيائاً زائفاء بل تجد الزيف في الأئا 
التي لا تعى حقيقة وجودها والسر الكامن فيها. 

يتساءل بعضنا: كيف يستولي القلق على الأنا وهي في وضع حققت فيه معطياتها 
الاجتماعية» أو متطلباتها وحاجاتها اللازمة أو الضرورية لتوطيد ذاتها؟ 

تتركز الإجابة عن هذا السؤال في كلمتين يتجلى فيهما واقع الموقف» هما: الرغبسة 
والتعلق. فالأنا مشدودة بين طرف هو الرغبة وطرف آخر هو التعلق. هما طرفان 
يتجاذبانهاء ويدفعان بهاء» ويجرانها ويسحبانهاء ويلهوان بهاء ويطيحان بها في نهاية 
المطاف. ولا شك أن الإنسان كائن راغب ؛ إنه يرغب بالأشياءء ال با لمتع › »> باللذات› 
بالال الكثير» بالسلطة والجاه» والعنف والسيطرة»› والأبناء والذهب واللآلئ... إلخ. 
والإنسان كائن متعلق: إنه يتعلق بما يمتلكه وما يعتقد بأنه يخصه» ويرفض التنازل عن 
تعلقه » كما أنه يعجز أن يتخيل خسارة امتدادات أناه. ويصعب عليه فقدها أو ضياعها 
لأنها تمثل القاعدة التي ييني عليها طمأنينته أو سلامته أو ضمانته. ویتمنى استمرار تعلسقه 
وديمومة ملكيته ومملكة أناه. وما تصوره للأبدية على هيئة استمرار لوضعه الأرضي إلا 
رغبة دفينة لتابعة هذا التعلق على مستويات أعلى من الوجود. إنه يحاول مد مركزيثه 
الأرضية أو مركزيته الأنانية إلى مركزية كونية. ولقد حذرنا حكماء الاضي وحكماء الحاضر 
من مغبة الوقوع في خطأ من هذا النوع. 

ثمة محاولة نقودتا إلى فهم الوضع النفسي الذي يجد الإئسان نفسه فيه راغباً أو 
متعلقاً؛ لنجد أتفسنا ذحلّل هذا الوضع بالطريقة التالية: الإنسان الراغب كائن تعيس› 
يرفض واقعه وپرنو إلى وضع أو ام أخرى» يتخيلها ويسعى إلى إشباعها اعتقادا مثه 
بأنها تحقق وجوده. الإنسان الراغب كائن يتأصل فيه الإحساس بالحرمان والإحباط والألم 
السلبي. لذاء يتوق إلى توطيد ركان أئاه. والإئسان المتعلق كائن عاي من التعاسة يوم 
يفقد ما حصل عليه وتملکه ووحده پأثاه. الإنسان المتعلق يقاسي مڻ خاطرة ا زوال ثبات 
أناه ومملكة ذاته. ويسعى جاهداً إلى الاحتفاظ بكل مقومات الأنا التى طرحست ذاتها في 
المجال الاجتماعي وثبتت قواعدها فيه. وهكذاء يستولي القلق على الراغب والمتعلىق. 
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وتسيطر الكآبة عليهما لأنهما يقبعان في ظلام الأناء ويتمسكان في متاهاتها الاجتماعية. 
لذاء يجد الراغب ذاته قلقاً لأنه محروم من معطيات الأنا أو إطالاتها وتضخيماتهاء ويجد 
المتعلق ذاته قلقاً وهو يعمل على الاحتفاظ بهذه العطيات ٠‏ والإطالات والتضخيمات. ولا 
تبان حقيقة هذا القلق إلا في تعرض الأنا لغقد قاعدتها المطمئنة في ظواهرها. وعندما نعود إلى 
مبادئ الحكمة نجد في العبارة التالية «ينشأً الألم السلبي من التعلىق والرغبة» حقيقة 
سرمدية. وتتجلى عظمة هذا القول عندما نعلم أن الأنا الراغبة هي أنا متعلقة› والأنا امتعلقة 
هي أنا راغبة› وكلتاهما تدوران في حلقة مفرغة. اليس الإحساس بالغراغ قلقاً مرعباً؟ اليس 
تغطية الفراغ قلقاً فظيعاً؟ أليس الفراغ النفسي ئتاجاً لعدم امتلاء؟ أليس الامثلاء وعياًء 
وحكمة. وعقلانية؟ 

عندما ننتقل إلى الواقع الاجتماعي لنتفحص التربية التي يتلقاها الرء في طفولته› 
والنشأة الأولى التي تطبع أناه» نضطر إلى القول: ان هذه a‏ ثشير إلى تعميق الانفعالات 
وتركيز الأنا. وبثاء على هذا نقول: إن التربية القائمة تشير إلى أنها تربية انفعالية. وعلى 
الرغم من كل هذاء تضطر إلى التساؤل عن العنى التضمن في مغهوم التربية الانفعالية. 

إن دراسة التربية الانفعالية تتضح في نطاقين: 

أولاً - نطاق المغاهيم والقيم التي تمتلئ بها تفوس الأطفال وتؤدي بهم إلى 
معالجة انفعالية لأمور الحياة» والوقوف من الأمور الأخرى على نحو انفعالي. 

ثانياً - نطاق الدوافع والعواطف التي تذحرف إلى انفعالات ورغبات وشهوات› 
بحيث أن هذه الانحرافات تؤدي إلى معالجة انفعالية لأمور الحياة. 

وإذا شنا الوضرح والجلاء عمدنا إلى تفسير هذين النطاقين : 

إن تنشئة الأطفال على نحو انفعالي يجعلهم يعملون على تحقيق أناهم وإغفال 
كيانهم. ولا كانت كلمة انفعال أو اصطلاح «التربية الانفعالية» مشحونة بالغموض» فإئنا 
نعمل على تفسير مفهوم الانفعال واصطلاح التربية الانفعالية. 

يقع الانفعال في زمر ثلاث: 

أولاً - يشير الائفعال إلى العاطفة التى تتجاوز حداً معيناً أو عتبة معينة. وهكذاء 
تعد كل عاطفة تجاوزت عتبة معينة من الشدَة أو التعبير ائفعالاً. 

ثانيا - يشير الانفعال إلى العاطفة التى ترثبط بمصلحة فردية أو منفعة خاصة. 
وهكذا» تعد كل عاطفة تتصل بالمصلحة الفردية انفعالا. 
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ثالثاً - يشير الانفعال إلى العاطفة التى تسيطر على العواطف الأخرى. وهكذاء تعد 
كل عاطفة مهيمنة على العواطف الأخرى انفعالاً. 

الآن نعلم أن التربية الانفعالية تستثير العواطف الإنسانية وتحرفها. وعندئذ» تقف 
الانفعالات موقف السيطرة من العشل» ذلك لأن العقل يخضع للانفعال ويتجائس مع 
العاطفة. وإذا عمدنا إلى تفسير أوضح وأبسط قلنا: إن التربية التي تنشئ الأطفال على قاعدة 
الانفعال تربية تشير إلى القلق » والتوترء والتمزق ٠‏ وإلى خروج الإنسان عن دائرة العاطفة 
الإنسانية الرقيقة والتعاطف الوجداني. وإذا كنا نرى في الكبرياء» والطمع » والتعصب»› 
والتمذهب» والاستغلال› والكآبةء والتسويغ » والكراهية» والحب دون المحبة... إلغ» 
انغعالات» فلا بد وأن ندرك أن التربية تشير إلى تربية الأناء وذلك لأنها تلامس مقوماتها 
وتشيدها على قاعدة الانفعال. لذاء تحفل التربية بشدة القلق لأنها مشحونة بأسسه 
ومقوماته. 

وإذا كانت الثربية تحفل بالقلق القائم في مقومات الانفعال» فإنها تنشيئ»› وثقؤي 
وتعزز انحرافات الدوافع والعواطف. فالعواطف المنحرفة انفعالات» والدوافع المذحرفة 
انفعالات بالرغبات والشهوات. وبالفعل» تتلاءم الدوافسع والعواطف مع العقسل 
وتثناقض الائفعالات والرغبات والشهوات معه. ولا كانت الثربية الانفعالية تحرف. من 
الأساس» دوافع الإنسان الخيرة في طبيعتها مع القوى البانية في الحياةء إلى شهوات 
ورغبات وانفعالات» وتحرف دوافع الإنسان المتجانسة مع متطلبات العقل» فإن القلق 
يستحوذ على الإنسان ويسيطر عليه. وني سبيل التوضيح» نقدم أمثلة تشهد بالفروق القائة 
ٻين الدوافع من جهة والرغبات والشهوات من جهة أخرى: هنالك فرق كبير بين داقع 
الاجتماع وشهوةڈ الاجتماع: ف داقع الاجثماع محبة وفي شهوة الاجتساع کبریاء وتسلط 
وتجمع ؛ وهنالك فرق كبير بين دافع المجد وشهوة المجد: في دافع المجد امتداد لعظمة 
الإنسان المبدع ٠‏ وفي شهوة المجد عنجهية وطغيان ء وهنالك فرق بين دافع الجنس وشهوة 
الجنس: في دافع الجنس آلفة وأنس ولقاء» وي شهوة الجنس امتلاك وتفريغ لرغبة الأئا؛ 
وهنالك فرق كبير بين دافع الطعام وشهوة الطعام: في دافع الطعام نأكل لنحياء وفي شهوة 
الطعام زيادة في التملك وخوف من العوز والفاقة والهلاك... إلخ. 

إذا كنا قد تبينا الفروق بين الدوافع والشهوات في الأمثلة الأربعة المعطاةء فلا يهدأ 
روعنا حتى نعلم أن حقيقة التربية تشير إلى السمو بالدوافع بحيث تتكامل مع العقل. وإذا 
كانت الدوافع والعواطف تكون النفس - والنفس هي مجموعة المشاعرء والأحاسيس» 
والعواطف» والدوافع › وا مثل والقيم التي تعلمناها منذ الصغر - فإن تربيتها تشير إلى توافق 
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العقل والنفس وإلى تطابقهما. وإذا انحرفت الدوافع والعواطف» وتمثلت في رغبات» 
وانفعالات وشهوات بحسب درجة الانحراف» تعرضت النفس للقلىق» والتوتر والتمزق › 
الأمر الذي يؤدي إلى انقسام الإنسان على ذاتهء وإلى الوقوف من الحياة والآخرين موقف 
العداء والرفض, 

أما الجانب المتصل بالتربيةء وهو ذلك النطاق التافيزيائي الذي يجد فيه الإنسان 
نفسه سجين ذاته والوجود والأبدية» ويلقى نفسه عدا لكل شيء» فإنه يرمي الإنسان في 
متاهات القلق والخوف والرفض» أو يؤدي به إلى الخضوع الذي يشير بدوره ال الاستسلام 
الخانع - ولیس الاستسلام إلا ذروة القلق › والضياع والعبودية والإخفاق. فقد زرُرعت ف آنا 
الطفولة بذور الخوف من الحياة والموت. فعلى صعيد الحياة» وجدت الأنا ذاتها ملقحة 
بفكرة الخطيئة والتفاهة التي تلازمها ني الولادة وتستمر معها حتى الوت. وبعقيدة الشر 
الذي يواكبها من المهد حتى اللحد» حيث يئتظرها مصيرها الشؤوم. وأصبحت الأنا لا 
تنفك تچد ذاتها في مأزق لا خلاص مئه إلا بمأزق أشد› أو بتكفير قاس ومستحيل. فيي 
متصلة» وفق هذا الزعم» بالشر في ولادتها وبالمذاب في مماتها. وبين هذين الفكين 
الضخمين أو الطرفين المغلقين تقاسي الأنا من قلق الوجود. ويتراءى للأنا بأنها تدفع الثمسن 
غالياً. . فهي محكومة بالشقاء الأبدي: شقاء آدم وبؤس بروميثوس. وبالإضافة إلى هذا الشقاء 
تتيه» في متاهات الخلق والتواءاته. ولا تجد الأنا خلاصاً لها إلا بالتكفير الدائم والخضوع 
لا قذر لها - وي هذا الزعم نفي للحرية وسلب للوعي والفهم. وتعيش الأنا في ظلمة ذاتهاء 
وتبحث عن النور فلا تجده أو لا تعاينه » وذلك لأن كل ما حدثت به أو بشرت به من 
احثمالات الخلاص لا يعادل ما ألقي عليها من عبء ثقيل تثوء تحت ثقله. وف مشل هذه 
الحال» يقال لهاء بل ترشد إلى أن تعمل جاهدة للتخلص من قلق الوجود عن طريق تسوق 
إلى الانعتاق والانتقال. ولكن» أليس هذا التوق قلقاً مضئياً یغلفېاء ویتمشل في کره لواقع 
العالم وخوف من عالم آخر؟ حبذاء لو تعاب الأنا أن تحب وچودها» بل ومصیرهاء إن 
کان هذا الصیر یلیق بهاء وان کان سلما ترقاه إلى مستويات أعلى ! 

تلتفت الأنا حولها فتجد أنها محفوفة بالخاطر الاجتماعية» المحلية والعالمية. 
وتدرك أن هذه المخاطر لا تساعدها على الهدوء والطمأنينة؛ وعلى غير ذلمك»› يبرز القلق 
والتوتر نتيجة للأحداث الطارئة: هنالك الأزمات العالية؛ والحروب؛ والخوف من 
الستقبل» وانقضاء الدهورء والأطماع الكثيرة والخاطر التي تحيق بها. وتعتبر الأنا هذه 
العضلات الأليمة مصيراً جديدا ينتظرهاء يضاف إلى الصير الذي ألقى ف ا المعاناة 
الوجودية. فهي مرتبطة بمصير وجودها على الأرض» وبحتمية عذابهاء وبقدر معاناتها في 
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استمرارية لا تنقطع. يا لهول الوجود» المتمثل في الولادة والموت! الوجود الذي يخلو من 
المعنى. 

هكذا... رسمت للأنا صور مفزعة تقض مضجعهاء وتؤلها وتضئيها. 

تلكم هي الوقائع الأساوية التي ترتمي الأنا في أحضانها... 

تلكم هي التعاليم التي استقتها الأنا... هذه الأنا التي تنشد الانعتاق والحرية... 
تلكم هي الحالات التي تدعو للقلق. 

هکذا» یری الإئسان نفسه أسير وجوده... 

وإذا كان موضعه في الوجود يتمثل في هذه اللوحة المتشحة بالسواد» فهل من سبيل 
للأمل والرچاء؟ 

ليست الصورة الوجودية التي رُسمت لاإنسان أو تلك التي رسمها الإنسان 
لخفسه»› را احرافاً عن الحقيقة. ولئن تمثل الوجود بصعوبات الحياة» لكن هذه الصعوبات 
لا تعئى أن الوجود مصيبة أو فاجعة كبرى فُذف الإنسان في التواءاتها ليغرق في انفعالات 
أئاه. 1 

عندما يتمثل الإئسان وجوده» يعلم أنه موچسود في أدنى مستوی من مستویات 
السلسلة الكونيةء وعليه أن يسمو إلى أعلى درجاتهاء أو إلى درجات يطل منها على 
الحقيقة الماثلة في نور الحياة وضيائها. ولا ينقذه من صعوبة وجوده إلا الوعى الكوثنى› 
والنظرة الشمولية» ومعرفة أنه كيان يمتد في اللانهاية» ويتصل بالكون كله : النظرة 
الشمولية وإدراك الغاية الأسمى من الوجود كفيلان بإنقاذ الإنسان من قلق أناه. والمعرفة 
التي تمد الإئسان بلامحدودية كيانه وبتجاوز الزسان والمكان إلى نظام کلي لازماني 
ولامكاني ٠‏ معرفة تشده إلى الأعلى. والفهم أنه لا نهاية تشابك اللانهائي الكبير واللائهسائي 
الصغيرء قهم يجعله ينعتق من تفاهة وجوره. 

في هذه النظرة والمعرفة» يجد الإنسان غبطته... ويتحرر من قيود أناه التى تشده 
إلى إشراطات توقعته وتربطه بسلاسل القيم الزائغة... 

آله يقلق الإئسان ويضطرب عندما يدرك أئه أسير أناه» وأن متطلبات هذه الأنا 
سچن حاك aS‏ من تعلقاته ورغباته؟ والحق هو أن التفاهة التي رکزها ف 
محدودية الأنا ذذ تنثهى به إلى القلق. 

یجدر پا ان نطرح السؤال التالي: كيف يسمو الإنسان بالأئاء مصدر القلق» إلى 
الكيان » مصدر الغبطة؟ 
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لا يستطیع الكائن البشري الإفلات من إشراطات الأنا إلا بطريقتين: 

أولا لا يكمل الإنسان حقيقة وجوده الأرضى إلا بعلمه رإدراكه أن تحقيق الوجود 
يتم من خلال ما هو عليه. 

ثانیاً - لا يسمو الإنسان في سلم حقيقته إلا بتعديل دائم للأنا. ففي هذا التعديل 
يصعد درجات كماله» فينتقل من الأنا» دون أن يلغيهاء إلى الذات» إلى النفس» إلى 
الكيان؛ إلى الروح. ولا يتم هذا الانتقال أو التحول بالتغيير الذي يتخيله. وذلك لأن الرء لا 
يغير نفسه» بل يعدلها. وان مثل هذا التعديل» ڀضيء سبيله وهو يجتاز جسر حياته 
الرتبط في نهايتيه بلانهايتين: لانهاية قدم منها وأقبل عسن طريقها إلى الوجود الأرضي› 
ولائهاية يرنو إليها وهو يتجه إليها وفق حكمة الوجود. وجدير به› وهو يجتاز جسر 
وجوده» أن يعم أنه لائهائي في مجيه ولانهائي في عودته. 

عندما يعى الإنسان الحقيقة السرمدية المتمثلة فيه» يدرك» في الوقت ذاته»ء أنه 
كيان كوني» متصل بالكل. ويدرك› في نهاية الأمر» أنه ليس كتلة مادية مضطربة ومشوشة 
وقلقة منقذفة في العالم أو محتجزة في قوقعة أو صدفة» بل كياناً معتدأً... وعندئذ يتسامى 
وني هذا التسامي يدرك أنه غاية عظمى... فليس هو»ء من الآن فصاعسداء كائنا يجد 
الحقيقة السامية خارجة عنه»› أو مغارقة له» بل يعلم أن الحقيقة كلها متضمنة وكامنة 
فيه» وأنه يمتلك كل ما في الوجود من طاقة... طاقة تبدو في لانهايتها الصغرى»؛ وتتجلى 
فی لانهایتها الكبرى. 

تقول الحكمة : ينتهي القلق الإنسانى بانثهاء الشعور بمحدودية الوجود» وبائتهاء 
توحيد الإنسان كيانه مع مقومات الأتا. ٠‏ 
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Converted by Tiff Combine 


النصل الخامس 


المعرفة سبيل إلى التكامل النفسي ' 


تتمثل الحكمة العبرة عن أسرار هيكل دلفي في كلمتين هما: «اعرف تفسك». 
وعندما يتأمل الرء هذه العبارة الوجيزة السرية ليفهم مضمونها والقصد الذي هدفت إلى 
تحقيقه تلك الأسرار؛ يدرك أن حكماء دلفي عرفو! أن العسق القائم في الإئسان لا يعادل 
العمق الكائثن في الطبيعة فحسب» بل ويتجاوزه إلى أبعاد كونية. ففي معرفة النفس معرفة 
الطبيعة الأرضية والطبيعة الكونية» الأمر الذي يجعل من هذه المعرفة مقتاح السر لولوج 
محراب الحقيقة. 

يثساءل كل من يحاول التغمق في فهم نفسه عن «الطريق» الذي يسلكه من أجل 
تحقيق كيانه. ويدرك أن تساؤله هذا مرهون بالتركيز على مضمون كلمة «اعرف» وكلمة 
نفك وتأملهما في وعي صافٍ. ويعلم أنه ملتزم بامعرفة في سبيل فهم نفسه. ويتيقن من 
ضرورة المعرفة ولزومها لوجود الإنسان من حيث أنها وسيلة إدراك سر كيانه التضمن في 
فهم النفس. لذاء يتبطن سر الوجود ئي النفس. 

وقبل أن نسعى في فهم أسرار الوجود المتبطن في النفس الإنسانية وفي الطبيعة 
امادية» نلتزم بواجب وعي الغزى التضمن في كلمة «الطبيعة.. 

«الطبيعة» كلمة تعني «الجوهر». يقال: إن طبيعة الشيء تعني جوهره»› 
وطبيعة الكون تعني جوهره. فالطبيعة لا تشير إلى وجود مادة أو كثلة مادية Ss‏ أو 
وجود مادي منفصل عن الإنسان. وعلى غير ذلك» تتماثل الطبيعة الادية» بمعنى الوجود 
الخارجي› والطبيعة الإئسائية» بمعنى الوجود الداخلني»› في حقيقة واحدة. وعلى هذا 
الأساس» يمكننا أن نوضح ما جاء في الحكمة المعزوة إلى أسرار هيكل دلفي كما يلي : اعرف 
طبيعة نفسك» واعرف طبيعة العالم؛ واعلم أن الحقيقة جوهر واحد وطبيعة واحدة؛ فما في 


حاضرة آلقيت ل قاعة اتحاد الكتاب العرب ندمشق» ون قاعة ععاضرات نقابة الصيادلة بدمشقء عام ۱۹۸۸. 
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الطبيعة ماثل فيك. اعرف أن انفصالك عن الطبيعة الادية» والوجود الخارجي»› يضل 
بتوازتك الداخلي› الأمر الذي يقصيك عن معرفة نفسىكڭ› ووعي سر وجودك. اعرف أن 
للطبيعة المادية» والعالم الخارجي› نقساً تنبض بالحياة» وأن لطبيعتك البشرية نفساً 
تنبض بالحياة. وما الأحادية أكثر من توحيد هاتين الطبيعتين ضمن إطار حقيقة 
واحدة. واعرف أن الثنائية القائمة بيئك وبين الطبيعة الخارجية ظاهرية وليست جوهرية؛ 
واعرف أن الوهم تعبير لهذه الثنائية المرثية ظاهرياً: فالعلم» حصيلة التمييز أو التمايز 
بيئك » كإنسان» وبين الطبيعة » كوجود خارچي. ما الحكمة فإذها ثوحد پينك وبين 
الطبيعة. 

وإذا تعمقنا ف فى تأمل حكمة أسرار دلفي. التي نجدها ف أسرار أخرى» وجدنا 
أنفسنا ملزمين على تفسير وحدة الئفس والإنسان ونفس العالم» وعلى توضيح مقولة 
«نفس العالم» أو «نفس الطبيعة المادية». 

تناهى علماء نقس القرن العشرين› وهم علماء نفس الأعماق وعلم النفس التاليفيء 
إلى معرفة نفس الطبيعة ونفس الإنسان› فأحدثوا مصطلحا دعوه «بسيكوترونيك» › وتعبیرا 
آخر دعوه «کوزموېسسیکوغرام». ويشير الصطلح الأول إلى تفاعل المادة والطاقة والوعي , 
والمصطلح الثاني إلى كيانات كونية نفسية تجسمت فيها البنية البدئية للواقع الطبيمسي اوا 
والإنساني ٹانیا. وهذا يعني أن «الكوزموس» وهو الكون › يعرف بئفس هي «البسيك» التي 
تتجلې ٤‏ مظاهر الوجود الإنساني والطبيعي التعددة. ويمكننا القول إن ما ندعوه «العقسل» 
حدث طبيعسي وجد ف البدء» على نحو خصائص في الادة الحية قبل تمايزهاء 
تطوربت إلى الإنسان. وهذا مسا يدعو العلماء المحدثين إلى اعتبار مصطلد00لnصنM)»‏ 
وهى جزيثات أولية بسيطة من «المادة العقلية» . 


ولا يمكنثا أن نئوه إلى وجود بسيكونات كيانات نفسية بدثية» هى الادة 
النفسية» وميندونات بدئية» هى الادة العقلية. 

ثائيا - يمكننا القول : إن العقل والنفس لم يتشكلا عن طريق الصدفة» دون وجود 
سابق. 

ثالثا - يمكننا القول: إن العقل والئفس قد وجدا في الدقائق المادية الأولية قبل 
حالة التمايز التي طرأت على تلك الدقائق وقسد عرفت النفس والعقل بأتهما خصائص 


“ راحع فصل «التطرر المشترك رطاهرة الإنسان» في كتابي «اليدا الكلي». 
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عقلية وئفسية» سوف تتمايز» في مراحل تطورية مقبلة » إلى عقل حيواني ونفس حيوائيةء 
إلى عقل نباتي ونفس نباتية» وإلى عقل إنساني ونفس إنسائية. إذن» فالعقل والنفس تمشلا 
ف خصائص المادة الأولى اللامتمايزة. 

رابعاً - يمكننا القول: إن حالة اللاتمايز البدئية كائت حالة انسجام وائتلاف. 
وإن حالة التمايز هي تلك الحالة التي تمايزت فيها الخصائص الأولية إلى ٹنائیات 
وتعددیات پدت متنوعة في أشکالپاء ولم تنضو ڌڏ تحت وحدة شاملة ظاهرياء ہل اظيا 

خامساً - پمكنئا أن نقول: إن جميع الكائنات والأشياء عامة» والكائنات البشرية 
خاصة . تستغر ق باطنياً ر درا ف وحدة شاملة ندعوها الحياةء الطاقة› الروح؛ وان 
ظاهراتها E‏ لا تشير إلى تناقض» أو تضاد أو صراع. 

سادسا - یمکئنا القول: إن معرفة النفس» وهى معرفة الحقيقة البائنة في الطبيعة 
البشرية والادية» تعني وجود منهج متكامل للإنسان والطبيعة» يتحانق في وحدة هاتين 
الطبيعتين. 

سابعاً ‏ يمكننا أن نقول: إن كل ما في الإنسان قائم في الطبيعىة» وإن دراسة 
الإئسان تعني دراسة الطبيعة. ثمة جوهر واحد: جوهر كامن ف الطبيعسة»› وي الإئسان. 
أولهماء› وعي کامن› يدعوه علم نفس الأعماق اللاروعي؛ وثائيهماء وعي ملفتح مدرك. 
أولهما» علم کامن» يبدو أنه معلوم» يمد الإنسان باليلم » وثانيهماء علم» يبدو أنه عالم» 
يستمد علمه من الفهم الكامن لكونه ااا وهذا يعني وحدة ة الوعي واللاوعي› وهو وعي 
کامن» في حصيلة واحدة ندعوها الإنسان الواعي. 

عندما نطرح قضية معرفة طبيعة النفس على هذا المستوى ونوحدها مع معرفة 
طبيعة الوجود الخارجي ضمن تكامل العرفتين والطبيعثين › جد أننا مضطرون آل إقامة 
مثوازيات بين الطبيعية تبرهن عن وحدتهما. والحق هو أننا لا ئجد ما هو أفضل من العلم 
التجريبي وسيلة لإقامة دليلين على متوازيات الوحدة والتكامل: 

1 ۔ يحدثنا عام الحياة عن وجود «ذاكرة بيولوجية» في الخلية سُجلت فيها 
أحداث الكرة الأرضية برمتها. وتمثل هذه «الذاكرة البيولوجية» سجل العالم الأرضي: إنها 
سجل الأحداث الكوئية. ويمكذنا أن ندعو «الذاكرة البيولوجية» العقل الأول اللكون أو 
النفس الأولى المكونة التي ستكون اللاشعور أو اللاوعي المقبل. 

إذا كانت الخلية تمتلك ذاكرةء هي عقل أو نفس› علمنا أن الإئسان يمتلك قلا 
يتألف من آلاف آلاف الخلاياء وأعني 1 آلاف آلاف الذاكرات. وإذا كانت الخلية سجلا أو 
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تدويناً لأحداث الماضي المعبّر عذها في مراحل الحياة السابقة» علمنا أن العقسل الإنسانى أو 
النفس الإنسانية سجل ذاكرات تمتلئ بعقل الطبيعة ونفسها. وبالفعل» لا يختلف عقل 
الإنسان عن عقل الخلية» ولا يختلف ذكاؤه عن ذكاء الذرة؛ وما اختلافهما إلا اختلاف في 
الدرجة وليس في الجوهر. 

ب يحدثنا علم الحياة أن الفترة الزمئية الثي يقضيها الإنسان في رحم أمه» 
والمقلصة إلى تسعة أشهر» تبدأً بخلية واحدة وتنتهى في متعضية أو جسد أو كيان» تعادل 
الفترة الزمنية التى استغرقتها الطبيعة لتئشئة الخلية إلى جسد الإنسان. وتمتد هذه الفشثرة 
على مدى آلاف آلاف السئين. 

وإذا ما تساءلنا: أين كان العقل والنقس يوم تشكل الإنسان - الخلية في رحم أمه؟ 
اچنا : كانت الخصائص العقلية والنفسية في الخلية التي سوف تتمخض عن إنسان له 
عقل ونفس. فالعقل والنفس قوتان باطنيتان ملازمتان للوجود» تتمشلان في الميندونات - 
الجزيئات الأولية البسسيطة من «المادة العقلية» ‏ وفي البسيكونات - الكيانات الكوئية 
التجسمة في البنية البدئية للواقع الطبيعي. 

وإذا ما تساءلنا من جديد: أين كان العقل أو النفس قبل ظهور الإنسان بشكله 
الجسدي في الطبيعة؟ أجبنا: كان العقل البشري؛ أو النفس البشرية خصائص في مرحلة ما 
قبل التشكل الحياتي. ولقد تمايزت تلك الخصائص إلى عقول ونفوس» نباتية وحيوانية 
وإنسانية. 

ذلكم هو توازي الطبيعة المادية والطبيعة الإنسائية. 

ذلکم هو تكامل الطبيعة المادية والطبيعة الإنسائية ووحدتهما. 

يقودنا هذا البحث إلى طرح الموضوع على مستويين: نظري وواقعي تطبيقي. ويشير 
الجانب النظري إلى دراسة تكامل النفس الإنسائية دون التعرض إلى النظريات الستي نادت 
بھا مدارس علم النفس العديدة. للذاء يتألف بحثنا من قسمين: أولاء تكامل النفس 
البشرية. ثانيا» الرد على مدارس علم النفس المتنوعةء السلوكية» رالتحليلية والتقليصية› 
التي أدتف إلى تجزئة النفس الإنسانية فعجزت عن توحيدها أو إحداث تكامل فيها. 


أولا - تكامل النفس الإنسانية 


اللفس الإنسائية مثكاملة في جوهرها... هي اللحمة التي تجمع خیوط نسسیج 
حياكة الجسد... هي القوة الموحدة للأعضاء الجسدية والوظائف الشعورية والمعنوية. وإذا 
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كائت الحقيقة تشير إلى تكامل النفس الإنسانية في وظائفها كلهاء فحري بنا ألا نثير 
الوضوع لأنه لا يقبل التأويل والتفسير على غير ما هو عليه من تكامل وتوحيد. ومع 
ذلك› يشير الواقع إلى غير ذلك علماً بان مدارس علم النفس العديدة؛ من سلوكية 
وتحليلية وتقليصية › اختلقت انفصالية النفس الإئسائية وانقساميتها. لذاء يعد شرحنا هذا 
توضيحاً لبنية النفس الأساسيةء وردا غير مباشر على المدارس التجزيئية والتقليمية. 

ثمة وحدة إنسانية تتدرج ضمن نطاقات ثلاثة متصلة » غير منغفصلة > هي : الأئا. 
والذات والكيان. وتنضوي هذه النطاقات الثلاثة تحت كلمة «الإسمية». وذلك لأن الكيان 
هو الحقيقة الموحدة لوظائف النفس الإنسائية. وإن سوء الفهم الذي يشتت انتباهنا إلى 
وجود نطاقات ثلاثة منفصلة» يعني تجزئة الإنسان إلى أقسام متعارضة ومتناقضة يستحيل 
التوفيق أو التأليف بينها. والحقيقة هى أن هذه النطاقات ليست أقساما بل دوائر ووظائف 
تتكامل انطلاقاً من الأناء إلى الذات» إلى الكيان. والحق يقال: إن الإنسان وجود متكامل 
يتفاعل على صعيدي الأئا والذات»› ويتوحد على صعيد الكيان. 

تتركز المتعضية البشرية في الأنا. وتتمشل الأنا في تجميع الطاقة المادية كلها في 
نقطة تدعى الخلية. والخلية هي ثركيز المادة بخصائصها اس والطاقية» النفسية 
والعقلية› في دائرة صغيرة مغلقة ومنطوية على ذاتها. وبناء عليه » نقول: إن الخلية تمثل 
كتلة الطاقة المادية. وتحمل الأنا» لكونها كلية الطاقة المادية» معالم المادة كلها. وني مسيرة 
التطور» تسجل هذه الأنا جميع المراحل التي مرت بها الطبيعة. وللذاء قلنا: إن الخلية 
تتميز بذاكرة بيولوجية هي سجل تاريخ ماضي الحياة. ولقد سجلت هذه الذاكرة عنفوان 
الطبيعة المتمثلة بالبراكين» والزلازل والأعاصير . .. إلخ» وهي الظواهر العروفة بانفعال 
الطبيعة والمقاومة السالبة. وسجلت هذه الذاكرة البيولوجية أيضاً الأحداث الأخرى التي 
دلت على هدوء الطبيعة وسكينتها. 

الأناء في صميمهاء وجود قلق منفعل» يحمل في ثناياه العقعل» والنفس» والشعور 
واللاشعور› والوعي واللاوعي. هو وجود لا يدرك ذاته بذاته» وعلی الرغم من أن الأنا لا 
تعي ذاتهاء إنما هي مهيأة ومزودة بطاقة الفهم والإدراك. وهذا يعني أنها تشتمل على 
النقس والعقل. لذاء تسعى الأنا إلى فهم ذاتها. 

الذات هي الأنا وقد بدأت تفهم ذاتها بفعل الوعي الكامن فيهاء والدعو خطاأً 
باللاوعي. وني بسدء فهم الأنا لذاتهاء تنقسم إلى قسمين: الشعور واللاشعور. وفي هذا 
السياق» يشير اللاشعور إلى ماضي الحياة الأرضية كلها قبل الإنسان» في الطبيعة؛ وبعد 
الإنسان» في الجسد. ولا شك أن سجل الحياة الدون في الخلية» وفي آلاف آلاف الخلايا 
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التي تکون الإئسان» يحمل تاريخ الحياة برمته قبل الإنسان» كما يحمسل تساريخ 
الحياة الإنسانية بعد الإنسان. ففي اللاشعور» يكمن تاريخ حيواتي السابقة» وما أحمله 
من ذاكرات وذكريات تلك الحيوات والمعلومات المنطبعة في عمقي اللاشعوري» بالإضافة إلى 
ما أحمله من اللاشعور الذي تمثل في ذكريات طفولتي» ونوع التربية التي نشأت عليهاء 
والمبادئ التي لقنتها› والمغاهيم والقيم الإيجابية والسالبة التي فرت ف داخلي. .. إلخء 
والشعور هو حاضري... هو ما أنا عليه الآن. .. هو حصيلة الاضى في الحاضر.. .. هو تقدمسی 
في المستقبل... هو ما أزرعه في حديقة حياتي القبلة. ٤‏ َ 

ينشأً في الذات صراع بين الشعور واللاشعور. وعلى الرغم من هذا الزاع المحتمسل 
بينهماء نجد الإئسان مهيا ومزودا بطاقة الوعي 

ينتهي هذا النزاع إلى كيان في اللحظة التي يكون فيها الوعي قادرا على إقامة 
التوازن بين الشعور واللاشعور. فالكيان هو إحداث التوازن الذي يشير بدوره إلى تكامل. 
ويتحقق التكامل بين الشعور واللاشعور في تحقيق الكيان وي تجاوز الأنا. هكذاء يتدرج 
الوعى الإنسانى في مراحله الثلاث: الأنا التى تعمل على فهم ذاتها وتجاوز ذاتها بفعل 
طاقة داخلية واعية تبلغ مستوى التوازن في الذات بين الشعور واللاشعور لتتوطد في كيان 
راسخ› متکامل تتحد فپه وظائف النفس كلها. 

چدیر بالأهمية أن نردد القول منوهین إلى أن هذه النطاقات متصلة › غير متغفصلة› 
متدرجة غير نسبية»› ومتحدة غير مجزأة.. .. هي نطاق واحد ولیست نطاقات ثلاثة. .. هي 
تدرجات الوعي في سلسلة محكمة الترابط للتفاعل الداخلي الذي ندعوه الوعي. وني هذا 
التسلسل أو الترابط الواعي لا تبطل الأناء ولا تنتهي الذات» وذلك لأن القوة الوحدة تتدرج 
في مستويات » يتجاوز المستوى الأعلى الستوى الأدنى ويحتويه» فيتحقق الأدنى في الأعلى› 
ضمن وحدة متكاملة مترابطة. 

تلکم هي النقطة الأولى في تكامل النفس الإنسائية. 

عندما نتأآمل الكلمات وما تحمله من معان وقيم» ندرك آن العنى الحقيقي للكلمة 
امتأمّلة يكمن في عمق وشمول وعينا. فبقدر ما يكون وعينا عميقاً وشاملاء تحضل الكلمة 
بمعناها الحقيقي أو الأقرب إلى الحقيقة. فكلما تأملنا رأيناء وأدركنا ووعينا. 


ولا كنا نطرع أبعاد علم النفس التكاملي على أساس يتمايز عن المألوف في علم 
النقس التقليدي أو الدرسي» فان کلمتې «العقسل» و«النفشس» تحسملان ف ذاتیهما مضمونا 
أكثر عمقاً» وتتطلبان وعيا سرياً - كونيا. 
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«النفس» هي الطاقة الحيوية التي تت تتمتع بها المارةء > هي حركة الادة؛ هي حياة 
المادة؛ و«العقل» هو الطاقة المادية التي تثرکز الادة عن طريق الدماغ. 

نستنتج ما يلي : الدماغ هو تركيز الطاقة الادية بمعا لميا كلها؛ هو وعاء المادة. وف 
هذا الوعاء تنتظم الطاقة المادية وتترتب في نطاقات تتصل ببعضهاء ولا تنفصل. فالدماغ 
يتطابق مع الطاقة المادية تماماء ويمتد إليها من خلال الحواس الخمس. والعقل» في سياقنا 
هذاء هو السيال الذي ينطلق من عمق الكيان الإنساني. عن طريق الدماغ؛ إلى العالم 
الخارجي. لذاء نعثبر العقل سيد الوجود الادي» ونعتبر الدماغ الخزان الذي تختزن فيه 
نبضات الوجود الخارجي وانعكاساته التي يعود إليها س ليحولها إلى صور. الدماغ 
مستودع تودع فيه › أو ٿئعكس فيه » خلجات العالم الادي. و تتموضع تلك الئبضات› أو 
الخلجات . أو التنبيهات الخارجية في نطاقات تمد بعضها ا ببعضها على هيثة 
ذاكرة. 

و«النفس» هى مجموعة المشاعرء والأحاسيس والعواطف ؛ هى الأعصاب التى تمر 
من خلالها الطاقة الحيوية والروحية لتعبر عنها بالحدس وبالإحساس بالوجود. «النفس» 
هي مظهر حركة الريح في الإنسان؛ هي دفق داخلي يتمحور حول ذاته في شعور بالحياة 
وبكل ما يمت إلى الكرامة» والنبل» والسمؤء والرفعة» والألم» والحزن» والفرح» والغبطة»› 
والعاطفة... إلخ. 

هذه النفس» حاملة مورثات الماضى» والنابضة بعمق الحياة» تسجل في عمقهاء 
كما ذكرنا» حياة اللمادة وحركتها وائفعالهسا» حياة وجوداتنا السابقة» وحياة وجودنا 
الحاضر. وهذا العقل» هو العقل ذاته الذي نشأً منذ أن تآلفت عناصر المادة ا معقدة في الدماغ 
- هذا الدماغ الذي انطبعت فيه مؤثرات الادة كلها؛ هذا الدماغ الذي هو مخطط العالم 
ا 

نتساءل الآن : كيف يتحتق التكامل بين العقل والنفس؟ 

نجيب: الشخصية التكاملة هى الإنسان الذي يتكامل فيه العمقل والنضس» دون 
وجود تناقض بينهما. وإن آي اختلال في الطاقة الحيوية» وهي النفسء يؤدي إلى 
زعزعة أركان العقل. إذن؛ فالعقل قاصر عن بلغ النتائج الفكرية إلا في «نفس» هادئثةء في 
طاقة حيوية متوازنة. وبالفعل› تخطیٰ عندما نضفي صقة ا أو الهوس على العقل› 
ذلك آنه لا يوجد عقل مچئون أو مهووس؛ ثمة نفس مضطربة يذ ينتج اضطرابها عن انفعال 
شدید أو عن فقد توازن الطاقة الحيوية. 
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قد يتساءل أحدنا عن سيب هذا الأضطراب أو الائفعال فيعزوه إلى التناقض القائم 
بين العقل والجسد. فالجسد» في عرف بعض الدارسين» يسرع في نموه على حساب العقل» 
الأمر الذي يُخل في توازنهما. لكن الحقيقة تشير إلى أن الجسد» حتى في مرحلة الشباب» 
لا ينمو على نحو أسرع من نمو العقل» فكلاهما متوازنان ومتساويان في تطورهما. وا لملاحظ 
أن الشاب يتمكن من حل أو إدراك قضايا عقلية وفكرية» ويعجز عن حل قضايا نفسية. 
وني هذه الحال» تنفعل نفس الشاب»› ويئفعل عقله الذي يتأثر بالائفعال النفسي. لذاء 
يمكننا القول: إن اختلال العقل ناتج عن اختلال الطاقة الحيوية. وقد يتعدى اختلال 
الطاقة الحيوية » وهى النفس. نطاق العقل إلى الجسد. وعلى هذا الأساس» تعيد مدارس 
الحكمة القديمة كل اعتلال جسدي عام» أو عضوي محدّدء إلى اضطراب وقع للطاقة 
الحيوية - النفسية العامة في الجسم أو الخاصة المحددة في المضو. 

يتبادر إلى ذهننا السؤال التالي: كيف يختل الثوازن الحيوي - النفسي؟ 

إن اختلال التوازن الحيوي - النفسى نتيجة أكيدة للتربية الائفعالية الستى يتلقاما 
الإنسان» أو نتيجة لالفمال يعيق أو يحول دون قابلية التوازن. وعلى سبيل المثال» يحاول 
عالم النقس إعادة التوازن الداخلي إلى الإنسان الذي يعاني من ائفعال شدید أو غير شديد. 

والانفعال الذي يطيح بالعقل الإنساني ويرمي الإنسان فى متاهمات الأئاء يختلف 
عن العاطغة. ولق أخطأ علماء نفس السلوك إذ عجزوا عن إدراك الحد الذي تثوازن فيه 
العاطفة فلا تتحول إلى انفمال. في العاطفة تتوازن وظائف الئفس والجسد الداخلية› وتتألق 
الطاقة الحيوية - النفسية في غبطتها. وفي هذا التوازن والتألق يعمل العقسل في توازن 
وتكامل. والحق يقال: إن الحكماء القدامسى أشاروا إلى هذه الحقيقة عندما شددوا على 
ممارسة تدريبات معيئة تؤدي إلى المرونة العصبية. ففي رأيهم› أن المرونة العصبية» وليس 
قوة العضلات» هي الحقل الذي تتوازن فيه النفس. 

في سبیل توضيح أفضل» تلمح إلى الفرق القاثم بين العاطضة والانفعال: العا 
تتساوق مع العقل» والانفعال يخضع العقل. العقل أسير الانفعال» وصديق العاطفة؛ 
الانفعال تجاوز لحد أو عتبة العاطفة... هو كل عاطفة تجاوزت حدا معيناًء أو هى كل 
عاطفة أخضعت العواطف الأخرى» أو كل عاطفة عبرت عن مصلحة خاصة. وعندما ندرك 
شدة الشحنة المضطربة على هيئة انفعال» ندرك الضعف الذي يعتري عقولنا والقلق الذي 
يهيمن عليها. ولقد شبه أحد الحكماء ء العقل بلهيب الشمعة الذي لا يهدا إلا في وسط 
هادئ لا تتلاعب فيه الئسمات القوية. وحري بنا أن نقول: إن هدوء لهيب الشمعة يعني 
اشتداد ضيائه وتألقه في السكينة النفسية التي يرتاح فيها. وبالفعل» لا تتضح رۋيتنا في 
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ضوء لهيب شمعة متراقص لا يهدأ... وهكذاء لا يقوم عقل بوظيفته الكاملة في وسط نفسى 
مضطرب. 

تلكم هي النقطة الثانية في تكامل الئفس. 

إذا كان الشعور هو ما يئطوي عليه العقل والنفس في الحاضر» كان اللاشعور كل 
ما انطوى في ثنايا النفس والعقل في الماضي. وإذا كان ما تقصح عه الآن حقيقة : أدركنا أن 
حياة الإنسان شعور دائم ولاشعور دائم. وأعني أن كل لحظة آنية وحاضرة شعور. وكلّ 
لحظة تلقضي لاشعور. : وني هذا التمريف لا بتناقض الشعور مع اللاشعور ما لم يكن العو 
ذاته مخطئا اقا أو مضطربا. فاللاشعور شعور مختزن في أعمأق وعينا. واللاشعور 
الخاطى . . الناتج عن شعور خاطی› ظاام وعذاب» وألم سلبي› هو جحیم ضمیر نادم. 

عندما نتأمل ما نقوله. نفهم أن المشكلة قائمة في شعورنا وليس في لاشعورنا. وذلك 
لأن لاشعورنا شعور وليس نفيا للشعور. وهكذاء ندرك أن اللاشعور لا يتناقض مع الشعور. 

كيف نفهم معضلة الشعور؟ 

أشرت ف حديثي إلى الانفعال الذي يطيح بالعقل. وألعت إلى أن التربية الائفعالية 
ثنشیٰ شعورا ا منفعلاًء أي تفكيراً منفعلا. ويمكننا أن نشير إلى صحة هذا الكلام عالين أن 
جهابذة مدرسة السلوك وعلم النفس العام أقروا بأن التفكير شعور وأن الشعور تفكير. 

عندما نتحدث عن الشعور الانفعالي أو المنفعل» نتحدث» في الوقت ذاتهء عن 
مجموعة الإشراطات التي يعاني منها الرء. وجميعنا يعلم أن ما يدخل إلى «وعينا» أو 
«لاوعينا» منذ الصغر من انفعالات تتمثل في «تربية الأنا»» يؤدي إلى تمزيق شخصيتناء وإلى 
فقد تكامل نفوسنا. وإذا تساءلنا عن المعنى المتضمن في «تربية الأنا» قلنا: إن الانفعالات 
العديدة المتجسدة بالكبرياء» والطمع » والحسد» والنميمة» والغيبة» والتعصب بأنواعهء 
وضيق الأفق الفكري» روالكراهية » والحب الانفعالي» والاستغلال هى مظاهر الأنا - نية» هي 
«تربية الأتا». ٤‏ 

تشير «الأنا - نية» إلى شعور قلق» ممزق»› مضطرب» فقد توازنه. ويشير العقل 
المنفعل» المضطرب الذي فقد ترابطه الذاتي في مواجهة ترابط حلقات الوجود المادي إلى أنه 
«يحيا» في شعور منفعل» مضطرب. ولذاء نقول: إن الشعور المضطرب» وهو الفكر 
الضطرب» المشروط بانفعالات عديدةء دليل على عدم تكامل النفس. وهكذاء نخلص إلى 
القول: إن الإنسان الذي يعانى من «ثربية أناه» في شعور انفعالي» لا يعرف التكامل 
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النفسي. وقد نتساءل : : هل هئالك «تربية ل انقعاليةء عاطفية في جوهرهاء ومحبة في 
صمیمها» تبدع فینا شعورا متکاملاء وتوازناً ا ونفسيا؟ 

يتركز صدق هذه العبارة في الحقيقة التي أعلنها علماء نفس الأعماق: يتحقق 
التكامل النفسي في وسط خسال مسن الاراطات والانفعالات» وممتلئ بالمحبة والتعاطف 
والمشاركة. ولا شك» أن وسطاً من هذا الئوع يعد النطاق المؤهل لاحتواء الإنسان المتوازن في 
داخله » المتکامل ف شخصیته. 

تلكم هي النقطة الثالثة في التكامل النفسي. 

لا کائت المدرسة التكاملية تنكر وجود تذاقض حقيقي وتعترف بوجود ثعارض 
ظاهري» فإنها تقر بتكامل متنام للشخصية الإنسائية وللوجود. وعلى هذا الأساس» وجدنا 
أن الشعور واللاشعور يتوافقان دون أن يتناقضا لأنهما واحسد في جوهرهسا. فكما يكون 
الشعور كذلك يكون اللاشعور. إن لاشعوري المحب أو الواعي هو شعوري املختزن لطاقة 
المحبة والوعي المتكاملين. ٤‏ 

عئدما نطرح موضوع الوعيواللاوعي تج أن القولة الطبقة على موضوعي التعور 
واللاشعور تطبُق أيضاً علسى مفهومي الوعي واللاوعي. ووفاقاً ممع هذا الرأي» تعلم أن 
التناقض ل يفوم في صلب الوعي واللارعي › ذلك أن اي ليس تقيض الوعي»› وليس 
انعداماً أو نفياً له . فاللاوعي هو وعي کامسن»› بدا ف سكينة الطاقة الواعية المستغرقة في 
ذاتها. والوعي هو اللارعي الذي ينفتح إلى الوجود ا ليفهم ذاته. إن وعيسي الحالي هر 
وعيي الذي كان كامنا في كياني على نحو لاوعي بالحاضر» ووعي کامل مستغرق في 
الوجود. 

نتساءل : أين کان وعيي يوم کت خلية رحم آمي؟ وهل زاد وعيي م أثه خد 
یتفتح هلی ذاته؟ آین کان وعيي یوم کثت طفلا؟ وأين یکمن وعيي وأنا ڈکریاتٹ 
السنين الخوالي في داخلي؟ وهل أنا کائن وع في مرحلة حياتي الحاضرة؟ ومسل أنئي أكثر 
وعياً مما کشت علیه قبلا؟ وهل أن اللارعي فیا يقاس بتطور وعيي؟ وهل أن لاوعيي الآن 
يعنى أن الأمر الذي سأعيهء فيما بعد» غير محقق في الحاضر؟ ألا تعني هذه العبارة 
الأخيرة أن وعيي الكامن. الذي أدعوه لاوعياء لم ينبشق إلى الوجود لأن الموضرع الذي 
سيتکون من انیثاقه لم يحضر في شعوري أو ذاكرتي حتى هذه اللحظة؟ آلا يعئي آن وعيي 


الكامن »› آي ما ندعوه لاوعياًء وعي موجود يتطلب التحقيق وفق صسور وأشكال الوجود 
العديدة؟ 


نستطيع أن نستنتج أن الحياة رحلة تبدأ باللاوعي» وهو الوعي الكامن» المستغرق 
ف غيبوبة النشوة الروحية› والمتأمل ذاته على نحو حدس عميق»› وتن تئتهي بالوعي الذي بدا 
يدرك أنه يدرك الموضوع الخارجي ويتصورء ويشعر؛ ويحس: ویحسدس» ویجرد 
ويشخصن... إلخ. وعلى هذا الأساس» يكون الحاضر ائفتاحاً تدريجياً للاوعي تماما كما 
تعد الوردة انفتاحاً رپا للبرعم» وكما تعد الرائحة الزكية النبثقة من الوردة العطر 
الكامن في بذرة شجرة الورد» وساقها وبرعمها. 

يتطاہبق الوعي واللارعی ویتكاملان ف وحدة تامة. والحياة» ف صمیمها. کشف 
دائم عن معطيات اللاوعي» الوعي الکامنء من خلال ما تذکرنا به آشکال وصور هذه 
الحياة وموضوعاتها. وإذا كان التذكر وعيا يتحقق من خلال ظلال العالم» أدركنا أن المعرقة 
تذکر. وأن الوعي موجود على تمو کابن هو لاوعي بالأشكال والوضوعات» ووعي 
بالوجود. وینبثق هذا اللارعي ندزيچيا؛ على نحو تذکر» للطاقة القائمة فينا التى تبدأً 
بوعي ذاتها من خلال الموضوعات الخارجية. 

يجدر بنا أن نقول: إن مدارس علم نفس عديدة أخطأت في تبيان أن 
اللارعي نفي للوعي»› أو أن الفكر منقسم إلى طبقتين: واعية ولاواعية. وف رأینا أن مدارس 
علم النفس تنقسم إلى قسمين: مدارس ألقت بالإنسان إلى ظلام اللاوعي» إلى منطقة الكبوت 
والكبوح » ومدارس أخرى رفعت الإنسان إلى نور الوعي. وإذا شئنا تقديم مشالين واضحين 
لنوعي المدارس قلنا: يجسد فرويد المدارس التي شدت الإنسان إلى ظلام وعيه» املسمى 
باللاوعي › ویمثل يون المدارس الڻي رفعت الإنسان إلى ثور الوعي. 

الحق أقول: إن نور الوعي هو الوعي التنامي التكامل› الذي ينشد طاقته 
الكامنة الواعية»› والمسماة خطأً باللاوعي»› لتحقيق مستويات عليا في سلم الحقيقة. إذنء 
فالحياة رحلة تنطلق من الوعي الكامن إلى الوعي المنفتح» بحيث أن الغاية من الحياة 
تتحقق في تشخيص الوعي » وتمديه وتطبيقه في الطبيعة. وعلى هذا الأساس» يدعو علم 
النفس التكاملي إلى ت تحقيق الزيد من الوعي عن طريق ته تفتح الوعي الكامن بعد خلاصه من 
غلافاته المادية العديدة» بحيث أن تجاوز كل غلاف يدعى حرية ة وائفتاحا. وپا ثل أقول: 
إن ظلام الوعي» أو اللاوعي› هو عدم تفتع الطاقة الواعية الكامنة» أو تلقيحها بالائفعالات 
والإشراطات الكثيرة؛ وإبقاء الطاقة الواعية سجينة هذه الإشراطات. ولا بالغ إذا قلنا: إن 
حكماء الاضي أشاروا إلى حرية يحققها المرء للخلاص من فلافاته العديدة عبر حيوات 
عديدة» ف حياته الحاضرة. 
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ف حديثنا عن خلاص المرء من غلافاته العديدة عبر حيوات عديدة وعبر حياته 
الحالية» ندرك المعنى الإيزوتيري ف كلمة «اللاوعي». ف ٫اللاوعي»‏ في هذا السياق› هو ما 
تأتي به من حياتنا السابقةء هو ما كثا عليه من شعور» وإحساس» وفكر» ومعرفة... إلغء 
في حیاتنا أو حيواتثا السابقة... هو ما نحضره معنا من مکونات شخصيتنذا» صالحة كائت 
آم سيئة » مدركة آم غير مدركة. .. هو ما يتبطن فينا على ثحو لاوعي.. . هو ما يجب أن 
نتخلصن مثا بفغل جرب هادفة إن کان سيئاء وما يجب أن نكمّله ليزداد تحقيقاً للوعي 
الكامل الذي أثينا به إلى الوجود الأرضي. ووفق هذا المنظورء لاأ يكون اللاوعي نفياً للوعي› 
بل وعياً يقتضى الزيد من التحقيق والإفصاح... إئه «لاه وعي في قياسه بالوعي الأفضل› 
المتسامي إلى مستویات الناء والشفافية التي دعوها الوعي. فکما اتی الإئسان إلى الوجود 
الأرضي نقياً واعياًء ۔ لاراعياً في کمونه» عليه يعود إلى الوجود» بدرجاته الأسسى»› 
نقياً واعياء ليعود إلى «اللاوعي» الروحي. هذاء لأن الوعي واللارعي متضمئان ف قائنون 
الثنائية في عالم الأرض› عالم الموضوع والفكر. 

تشير خلاصة حديثنا إلى اللاوعي - الوعي بمفهومه الأكثر تطورا وسموا. 

إذا كان الوعي نتاج إعمال الفكر في اموضوع» العقل في الادةء وأعني» إذا كان 
وعينا يتشكل من انعكاس أشكال وصور الادة في أدمغتنا» كان اللاوعي عدم وجود الأشكال 
والصور. إذن»› فاللاوعي هو الوچود الروحي المحض» الذي سيحقق ذاته على نحو وعي ف 
العالم المادي» الذي ندعوه عالنا. ولا شك» أن فهمنا لهذه الحقيقة يمدنا بنظرة كونية 
صافية» تچعلنا مثكاملين في ذوائا. 

٤‏ هي النقطة الرابعة في التكامل النفسي. 

تحدثنا الدراسات المعمقة التي تتميز بإيزوتيريتها وسريتها» عن إنسان البدء. 
تحدثنا هذه الدراسات عن أحادية الجنس» عن الإئسان الواحد» عن الجوهر الواحد في 
الواقع الإنسائي. وان کنا نلتجیٰ إلى اليثولوجيا التي اتسمت بطايع آدم» فلكي نشير إلى 
أن هذه الكلمة تحمل مفهوما واحدا هو الإنسان» التصف بكيان واحد» بطاقة واحدة» 
قابلة للانقسام إلى ثنائية. 

كان إنسان البدء واحداً في جوهره وقابلا للانقسام إلى اثنين. ولقد توللد عن هذا 
ا ما ندعوه الرجل والرآة. وبهذا الصدد» تحدثنا الحكمة البدثية عن الرجل ‏ آدم 
والمرأة - آدم» وذلك لأن آدم كلمة تعني الإنسان. ولا كائت المرأة إنساناًء والرجل إنساناًء 
كان آدم الصفة الشتركة بينهما. لذا» لا نستطيع أن نجعل من كلمة آدم إضافة أو صقة 
للرجل دون المرأة. 


۷۲ 


حدٿث هذا الانقسام الثنائي لسبب جوهري هو أن الطبيعة الأرغية تستدعي 
الذنائية E‏ والأحادية الباطنية. وبالفعل» لا تحمل الثنائية تناقضاً في ذاتهھاء هی 
ثنائية تشير إلى وجود قطبين في حقيقة واحسدة. وفي سبيل ا الوجود على مستوى 
کوکب الأرض› توطدت الثنائية. وإنئا لواجدون هذه الثنائية في مستويات الوجود الأرضى 
كلها. فما من علاقة تقوم بين هذه الثنائية إلا وتعود إلى الأحادية. وي لقاء ثنائي آدم عودة 
إلى تشكل خلية واحدة ستنقسم بدورها إلى ذكر وأئثى في وفاق مع الوظيفة التي ستؤديها 
الطاقة الآدمية. وعلى هذا الأساس» لا تختلف الطبيعة الجوهرية للرجل والمرأة بعل تتنوع 
إلى ثنائية تة تقوم إحداهما بوظيفة خاصة بها. 

تتمشل حكمة الطبيعة الأرضية بثنائية آدمية تسعى إلى الاتحاد أو التكامل»› 
والعودة إلى تحقيق الوحدة البدئية. ولقد أشار العلماء إلى هذا الواقم بالطريقة التالية: وجد 
العلماء» في تجاربهم الفذة» انقسام الجزيء المعزول من سالب الكهرياء إلى موجب وسالب»› 
وانقسام الجزيء المعزول من موجب الكهرباء إلى سالب وموجب. وأدركوا أن هذا الانقسام 
ضروري لتحقيق تيار واحد. وفهموا أن الفرق بين الوجب والسالب قضية وهمية؛ فالسالب 
يحمل الموجب والموجب يحمل السالب. وما تسمية أحدهما بالسالب والآخر بالوجب سوى 
مصطلحين يساعدان على إقامة التجربة فحسب؛ فالوجب والسالب تسميتان لجوهر 
واحد» يتواجدان معاً في وفاق مع حكمة الطبيعة الأرضية. 

هدما نطبق هذه الحقيقة لوا على الإنسان نقول: إن تيار الاستمرارية على 
الكرة الأرضية يتأسس في العلاقة القائمة بين الرجل والمرأة. لذا يتطلب الوجود الأرضي 
ثنائيتهما. ولا كان الرجل والمرأة إنساناء لا إنسانين» فإن الرجل يحمل ما في المرأة كما 
تحمل المرأة ما في الرجل. وبالتالي يكون الرجل في السرأة كما تكون المرأة في الرجل. ولا 
كانت العلاقة بينهما ثشير إلى عودة الثنائية إلى الأحادية الجوهرية الأصلية» فإن تيارا 
واحدا يفعل في الاثئين. 

تقودنا هذه المباحثة إلى الاعتراف بتكامل العلاقة بين الرجل والمرأةء بين السالب 
والوچب» دون أن نضفي على أي منهما صفة مميزة. ولا کان التکامل قائماً پينهماء > فلكي 
يجد أحدهما ف الآخر حقيثة جوهره. وإذا شئنا أن نتحدث عن التكامل النفسي في العلاقة 
القائمة بينهماء قلنا: إن التكامل الجنسي يشير ا تکامل الثفس الإنسائية. والتوازن 
الجنسي› بحسب ما ألهمثنا الحكمة البدثية› تعني تحقيىق تحقيق الرجسل للمرأة الوجودة فيه 
وتحقيق المرأة للرجل الموجود فيها. والحق يقال: إن ذروة ة الأشياء ل تبغ إلا بتدريبات 
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معينة للطاقة الحيوية» وذلك في سبيل توازنها. وإن فقد هذا التوازن أو اختلاله حري أن 
يخلٌ بتكامل النفس الإنسانية. 

نستنتج أن الجئس طاقة حيوية شاملة تستغرق » كغيرها من الطاقات الأخرى»› 
كامل الكيان الإنسانى. ولا كانت الطاقة الحيوية هى النفس القائمة في الإنسان» والنفس 
القائمة في الطبيعةء فإنها تستلزم التكامل وتقتضي التوازن» وذلك لكي يتكامل الكيان 
الإنساني وتتوازن الشخصية الإنسانية. وعلى هذا الأساس» يكون الجنس طاقة نفسية 
مركزة في الأعصاب التي هي الأنابيب التي تسيل الطاقة فيهاء وهي النفس بكل ماني 
الكلمة من معنى. هكذا ربط فرويد» حينما أخطأً فهم هذه الحقيقة بين العصاب والجنس 
وبين الاختلالات النفسية الأخرى والجنس» وأغفل حقيقة أن هذه الاختلالات نفسية في 
أساسها» ناتجة عن اضطراب الطاقة الحيوية واعتلالهاء وأن الجنس نتيجة لا سبب. 
إذن» فالجنس لا يعبر عن طاقة حيوية ما لم تذوازن هذه الطاقة في نفس متكاملة. 

نستطيع أن نستمد من الصين واليونان مثالين نموذجيين. 

تعلمنا الحكمة الصينية أن الوجود على مستوى الكرة الأرضية تعبير ل «ين» وال 
«يانغ». أحدهما يمثل المبدأ السالب وثانيهما يمثل المبدأ الوجب» أحدهما يمشل الذكورة 
وثانيهما يمثل الأئوثة. وتشدد هذه الحكمة على وازن ال «ين» وال «يائغ»؛؛ توازن السالب 
والوجب» والذكورة والأئوثة. على ال «ين» ألا يتقدم على ال «پانغ» لكي لا يحدث خلل 
في التوازن» وعلى ال «یائغ» آلا يتقدم على ال «ين» لکي لا یحدث خلل مماثل. ومتی بلغ 
الإنسان درجة ثوازن ال «ين» وال «یانغ» بلغ قمة توحید وجوده وتکامل نفسه. 

تعلمنا هذه الحكمة الصينية اتصاف الذكورة بالعقل واتصاف الأئوثة بالحدس؛ 
وترشدنا إلى تكامل العقل والحدس: في غلبة الذكورة ‏ العقل تراجسع للأئوثة ‏ الحسدس 
واندحار لها. وتعود هذه الحكمة لتشدد على تكامل وتوازن الذكورة والأنوثة في وحدة 
إنسانية » وإتمام وظيفتها على أكمل وجه ضمن هذا التوازن. لكن هذه الحكمة تؤكد أن 
مستويات التوازن السامية إشارة إلى تحقيق الإنسان للوحدة الكونية» الأمر الذي يعنى 
العودة الكاملة إلى وحدة البدء. ٠‏ 

تعلمنا الحكمة اليونانية أن التكامل القائم بين الرجل والمرأة» بين الذكورة 
والأتوثة» يتمشل في الأغابه - المحبةء وأن العداء بينهما يتمثل في الإيروس - الحب 
العضوي. 

تعد لأغابّه م المحبىة طاقة حيوية تفعل في الإنسان لتحقيق فاية الوحدة أو 
الاتحاد الذي فقده الإئسان بعد أن أصبح ذكرا وأنشى. وبهذا الصدد تشدد الميثولوجيا 
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الإغريقية » والفلسفة كذلك. على وحدة الإنسان الأول الذي عرف بوحدة الجنس. لذاء تعد 
الأغابه - المحبة طاقة حيوية تفعل في الإنسان لكى يتكامل قطباه المتمثلان بالرجل والمرأة. 
وذلك في سبيل عودة إلى الوحدة الأولى امتحولة إلى ثنائية. فالأغابه ‏ المحبة› وهى الجئس 
العبر عن طاقة حيوية» سبيل إلى تكامل الثنائية وتحقيقها من جديد في أحادية. ويتمائل 
هذا البداً الإغريقي ث ميدأ ال «ين» وال «یانغ» الصيني. .. الذكورة تتفاعل س الأئوثة ف 
علاقة حيوية تتكامل فيها الثنائية وثتوازن من جديد... العقل ‏ الرجل يتوازن أو يتكامل 
مع الحدس - المرأة في هذه العلاقة التي تشير إلى اتحاد القطبين في محبة. 

وعلى نقيض ذلك» يتمثل الإيروس في العضو الحاس العبر عنه بالحب الشهوي. 
وي هذا الإيروس» تفقد الطاقة الحيوية توازنها القائم على تكامل الطاقة النفسية. وي 
الأغابه - المحبة» يكون الدافع الجنسي طاقة نفسية؛ وني الإيروس - الحسب يكون الدافع 
الجنسي طاقة جسدية. في الأغابه ‏ المحبة يعود التكامل إلى قطبي الإنسان. ویتحقق 
الاتحاد ٤‏ توازن الطاقة › فتعود الثذائية إلى الوحدة لتتوطد المحبة ؛ وفي الإيروس تتوطّد 
الثنائية » ويزداد الانقسام ٻين قطبي الإنسان› ويتضاعف العداء» وتفقد الطاقة الحيوية - 
النفسية تكاملها وثوازنها. 

تشير المقارنة بين الأغابه والإيروس إلى ما يلي: 

أولاً - الأغابه حئين أو توق الثنائيسة الآدمية المتمثلة بالذكورة والأئوثة» بالعقل 
والحدس» للعودة إلى مصدرها البدئي» إلى اتحادها في البدء» في إنسان واحد منقسم إلى 
رجل وامرأة وذلك في توافق مع قانون العالم الأرضي. الأغابه عسودة إلى التىوازن والتكامل؛ 
وطاقة فاعلة تدفع الإنسان إلى وحدته في محبة الإنسان لنفسه» لوحدته التي صارت اثئين. 
وي الحنين القائم في الثنائية دليل على أن الإنسان يئشد حقيقته القائمة في التوازن› ف 
الوحدة. وإذا ما درب الإئسان› رجلا کان م امرأةء طاقته الحيوية لتستعيد توازنهاء بلغ 
ذروة کماله الإنسائي في الوحدة. 

ثانياً - الأغابه توق الروع للاتحاد مع الادة. وهذا ما ثراه في حكمة الزواج البدئي. 
فالزواج هو اتحاد الروح مع الادة. ولذا» أشارت اليثولوجيا اليونانية إلى هذا الاتحاد في 
رمزية زواج الآلهات . علما بأن الأرواح خالية من ثنائية الذكورة والأنوثة س مع الرجال» 
وزواج الآلهة - وهي مجردة من الذكورة - مع النساء. 

ثاثا - الأغابه إشارة إلى سيادة مبدا الأئوثة في الكون... هي الاعستراف بأن ابد 
الأنثوي هو القوة الفاعلة في الكون» والحاضنة التي تضم الكل. والأنوثة هي الحدس› 
والتعاطف» والعاطفة› والشعور... هي الروح. الأغابه تقب مفهوم الجنس السائد في 
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مجتمعنا الذي تبنى مبدأ ذكورة الكون» بوصفه القوة الفاعلة : الروح - الأنوثة وء والمادة _ 
الذكورة ثانيا. الأنوشة - الرو پحرضها الذكر - المادةء > لتحتضئه... لتكؤنه واحداً فيها... 
وتعيده إلى ثنائية الذكر والأنثى... الأنوثة همي ا الذكر والأنشى. .. وإذا كانت الفلم ةة 
اليوئائية › المركزة ف الأغابه» قد بيّنت مبدأ كون الأئثى أا للرجل فلانها وچدت» کہا 
وجدت الفلسفة الهندية وغيرهاء في الأم الكبریء أم العالم الأرضي › وأم الكون» القدرة 
امادية» الحاضنة» الفاعلة» الروح التي تنتج العقل المتمثل في الذكورة. 

رابعاً - الإيروس انحراف عن الدافع الحقيقي لاتحاد الإنسان في قطبيه... هو 
مقاومة فاعلة لإحداث شرخ في وحدة الإنسان الداخلية» بحيث أن التوازن يختل أو ينعدم. 

خامساً - الإيروس هو مبدأ إحلال الادة في المركز الأول والروح في المركز الشاني. في 
الإيروس تتبوأ الذكورة المقام الأول وتخضع الأئوثة س صوفيا. وي الإيروس تصبح الذكورة 
القوة الفاعلة في الكون. وفي حال تمثل أو تشخيص هذه القوة الفاعلة » يشدد مبدأً الإيروس 
على صياغة الحقيقة العليا السامية والطاقة الكونية الشاملة بصفات الذكورة. وي هذا 
التمثل أو التشخيص › تسود الثنائية » ويسود معها مبداً الإيروس. 

سادساً - ينتج مما تقدم: 

آ - انبثاق عقائد تدين بمبدأ الإيروس» ذعيت قديماً بالفاليّة ؛ ولقد عرفت القالية - 
الإيروسية بعقيدة «عبادة القضيب» رمز الذكورة. وصبغت تلك العقائد الطاقة الحيوية› 
والكيان الأسمى» والحقيقة السامية» بمفهوم الفالة› الأمر الذي أفقد التوازن بين ال «يائغ» 
وال «ين»» بين الذكورة والأنوثة» بين الروح والمادة» وأحدثت صراعاً وعداء بينهما. 

ب - انبثاق عقائد تدين بمبدأ الأغابه» هي عقائد تعلم الإنسان كيف يعيد إلى 
كيانه توازنه المفقود» وكيف ينسجم مع القطب الآخر في تكامل حيوية الطاقة الثنائية»› 
لیعود إلى مبدئه الأصلي؛ ... هي عقائد تمثل الطاقة الكونية بمبداً الأنشى»› الئطاق الذي 
يغلف کل شيء» ويبدع کل شيء لأنه يحمل کل شيءَ في رحم ذاته... هي الروح الأئشى 
التي تعانق المادة ‏ الذكر وتحتويها في ذاتها. وفي هذه العقائد يتساوى الرجل والمرأةء ال 
«ين» وال «يانغ»» وتتعادل الذكورة والأنوثة» الروح والمادة» في وجود أرضي يدرك حقیفته. 

نتساءل الآن: كيف فهم فرويد» ممثل المبداأ الإيروسي - اليهودي» هذه النقطة 
الپامة؟ كيف حللها؟ كيف صاغها في عقيدة جنسية عبرت عن الإيروس الذي تمخضصت 
عئه التوراة» وکرست مدا الصراع بين العقل والحدس»ء بين الروح والمادة» بين الذكورة 
والأنوثة. وأحدثت شرخاً في كيان الإنسان أدى إلى اختلال الطاقة الحيوية. 
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نثساءل: ماذا فعل فروید؟ ما هي خطیئته الکبری؟ 

في مقدمة کتاب «حياتي والتحليل النفسي» یذکر فروید» أنه تأكد مڻ أنه استقى 
ما أتى به من أفكار من الكتاب المقدس»› التوراة. 

نتساءل: ما الذي استقاه فرويد من كتابه المقدس» فجعله نبراساً للحقيقة› ومشعلاً 
يضيء سبيل الناس» وأنكره على الفلسفات الأخرى مشوهاً سريتهاء وعمقها ومثاليتها؟ 

اتجه فرويد إلى المبادئ التي تعارض عقيدته الخاصة التي تؤكد وتشدد على مبدأً 
التوازن الجنسي في تكامل الطاقة الحيوية. اتجه فرويد إلى الميثولوجيات أو الأشخاص 
الذين كرسوا مبدأً سيادة الأنشى» كمبدأ كوني» ليشوه مضمونه ويقضي على التوازن 
الداخلي الذي يحدثه هذا البدأ داخل الإنسان» ليحل محله مبدأ الصراع والانقسام 
والتجزئة. 

اتجه فرويد» أول ما اتجه» إلى تقويض الثوازن الحيوي عند اليونان؛ وي تقوي 
هذا هدم الأغابه ورفع لواء الإيروس؛ ولم يجد أفضل من ميثولوجيا أوديب»› ا ف 
الدراسات الإيزوتيرية بسمو تعليمها في نطاق توازن الطاقة الجئسية وإعادة الوحدة الكامنة 
في قطبي الکائن البشري» في تکامل نفسي - حيوي وجسدي. 

ماذا فعل فروید؟ 

أولا - أثار الذكر على الأنثى» والأئثى على الذكرء وأشعل الكراهية بينهما. ولا 
كائت الذكورة والأئوثة قائمتين» بجوهرهماء في الإنسان ذاته» الرجل والمرأةء فإنه أحدث 
حرباً شعواء في صميم الإنسان» لا تنتهي ما دام الإنسان يكره نفسه» في ذاتسه. وفي الآخر. 
كرس فرويد عقيدة كراهية الذكر للذكر والأنشى للأنشى» بين الروح والمادة» بين العقل 
والحدس. 

ثانيا - يشير قتل أوديب لأبيه» بحسب منظور فرويد الإيروسي» إلى عقدة الجئس 
المتمثلة في الذكرء وف الأئثى. وفي هذه العملية - يظل مبداأ الإيروس فاعلاً في إشعال ثار 
الفتنة بين قطبي الوجود» الرجل والرأة. 

عندما نعود إلى الدراسات الإيزوتيرية نجد أن ميثولوجيا أوديب لا تشير إلى عقدة 
الجنس - الإيروس ‏ القضيب» بل تشير إلى إحلال مبدأ الأئثى محل مبدأً الذكر. ولا شك؛ 
أن مقتل الأب الذكر تأسيس لبدأ الأنوثة الفاعلة في الكون وفي الإنسان» وإحلال مدأ 
الحدس محل العقل» والروح محل الادة. وإذا كان أوديب قد شعر بذنب فلأنه أخل بمبداً 
التوازن؛ ومع ذلك يعيد أوديب لهذا التوازن والتكامل قيمته عندما يعانق أمه - الأنشى» في 
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علاقة أبعد ما تكون عن الشهوة› أي الإيروس. وتكون العلاقة الناتجة عودة بالعلاقة 
الجتسية إلى ما يجب أن تكون عليه. لقد قتل أوديب أباه لأته يمثل الإيروس الذي نصب 
ذاته سيدا على الأغابًه. ففي مقتل الإيروس تعود العلاقة المتوازنة بين الذكورة والأنوثةء 
بين العقل والحدس» وبين الروح والمادة إلى ما كانت عليه في بده الانقسام الطارئ على 
كيان الإنسان. 

نتساءل الآن: لاذا شوه فروید ميثولوجيا أوديب وكرْس مبداً الإيروس؟ لاذا تجاهل 
فرويد قصة لوط الواردة في التوراة وأبعد أنظار الناس عنهاء ووجه انتباههم إلى أوديب 
جاعلا من فعلته عقدة؟ لاذا أغفل فرويد عقدة لوط المتمثلة في موت زوجه واضطجاعه مع 
ابنتیه؟ 

نبدأ أولاً بسرد قصة لوط وابنتيه : تخبرنا التوراة أن لوط وزوجه وابنتيه سكئوا 
مديذة سادوم وعمورة. وتحدثنا عن لوط يطلب سن «إلهه» أن بحرق المدينة التي تمسادی 
أهلها في الفساد والرذيلة. وتروي لنا كيف أن «إله» التوراة قذف المديثة بنار تحرقها. ويأمر 
هذا «الإله» لوط وأسرته الؤلفة من زوج وابنتين بالخروج من المدينة› ويوصيهم بعدم التطلع 
إلى الوراء» خشية أن يموت من ينظر إلى ما حدث. 

في خروج لوط من سادوم تقع حادثة غريبة: تلتفث الزوج إلى الوراء» ليكون الموت 
من نصيبها... وبعد فثرة زمنية قوم علاقة جنسية بين لوط وابنتيه» وذلك في سبيل 
إنجاب «ذكر» كأپيه. 

عندما نحلل هذه القصة نستنتج ما يلي : 

أولاً - تشير امدينة إلى الجسد. وقد استطاع أوديب أن يخلص المديئة - الجسد سن 
شرورها ومفاسدهاء وينقذها من مبداً الإيروس» المثمثل بمشتل الأب» ليعيد إلى المدينة ثقاءها 
وطهرها. أما لوط فإنه يهدم المدينة - الجسد» ولم يعمل على إنقاذها من شرورها وآئامها. 
وبالإضافة إلى ذلك» يقضي لوط على ما تبقى من الررح في الدينة - الجسد: ماتت زوجه؛ 
ويموتها زالت الروح › والحدس والفضيلة. وتمرغ لوط في حمأة الخطيئة والرذيلة. يجدر بنا 
أن نتذكر أن نوح انغمس في الشر بعد أن غادر القلك - وهو رمز الجسد - الذي طفا فُوق 
المياه - رمز القداسة والاغتسال من الشر. 

ثائیاً على نقيض ما حدث في ميثولوجيا أوديب» تموت السزوي» لتحل الابنة 
محلهاء وفي موت الزوج موت للحدس» والروح المثمثلة بالأنثى. 
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ثالثا ۔ إحلال مپداً الذكورة محل مبداً الأنشى › ميدأ الأمومة› وتکریس مبداً 
الإيروس» بحيث أن عقيدة الفالوس - القضيب ‏ الحب - تتغلب في النهاية› وتنهزم عقيدة 
الأغابه - المحبة. 

رابعا أصاب فرويد هدفه وهو يثبت عقيدة التوراة» عقيدة الإيروس› او ویشوه 
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عقيدة أوديب - المحبة ثائيا. وهكذاء تتبوأً عقدة عقيدة الإيروس - الحب العضوي ‏ 
الشهوي في نظرية فرويد التوراتية على مدأ أوديب الأغابه - الحدس - الروح» وعلنى مبدأً 
توازن الطاقة الحيوية التى أساء إليها الذكر المتمثل بوالد أوديب. 

خامساً - اتسمت العقائد الذكرية - الإيروسية بالعنف والعدوائية» واتسمت المبادئ 
الأغابية - الأئثوية بالمحبة والثعاطف. 

تلكم هى النقطة الخامسة في التكامل النفسي. 


ثانياً - الرد على مدارس علم النفس 

نجد» وحن نتأمل الأفكار السائدة في علم النفس العام» أن هذا العلم يستند على 
الفاهيم القالية : 

١‏ - التجزيئية. 

۲ - التقليصية. 

۳ الميكائيكية. 

؛ - البعد الخطى أو التطور الخطى. 

في التجزيئية نجد الإنسان النقسم على ذاته» الإنسان الذي لا يقبل التكامل 
والتوحيد. في هذه التجزيئية نجد فرويد يتبوأ المركز الأهم. فقد استطاع فرويد أن يقتبس من 
النظرية الذرية القديمة أساس نظريته في بنية النفس الإنسائية. فكما تكون الذرات› 
بحسب الذظرية الذرية » لبنات معزولة عن بعضها لا تعرف الاتصال وثشكل الكون المادي»› 
كذلك يقر فرويد بأن الأناء والأنا العليا والهو لبنات تكون النفس الإئسانية. 

استطاع فرويد أن يجزئ النفس الإئسائية إلى نطاقات ثلاثة مثصارعة› منفصلة› لا 
تقبل الاتصال أو التكامل أو التوحيد. فهى في نزاع مع بعضهاء ولا يمكنها أن تتاآلف 
ضمن الشعور بحقيقة واحدة. ولئن كانت هذه النطاقات الثلاثسة مكونات للنفس»ء في 


۷۹ 


النفس صراعاً بين الشعور واللاشعور»ء بين الوعي واللاوعي؛ وقسم اللاوعي إلى قسمين 
يعرف أحدهما بأنه منطقة مظلمة» يجد الإرتكاس فيها ملجأه وموطنه. 

استطاع فرويد أن يقلص الفعل الإنسائي» أو الأفعال الإنسانية› إلى بعد واحد لا 
غير. فقد أعاد الوظائف الذفسية الحالية إلى بعد في ماضي الإنسانء أو تي طفولته. وعلى 
هذا الأساس› اعتمد فروید» في تحلیله › على البعد الوحيد الذي یرکز عليه › وعلى الفيوم 
الخطي الذي يجعل الشخصية كلها مقلصة في نقطة أو حدث امتد خطياً ني المستقبل. 
وأسقط الاعتبارات العديدة التي تكونت منها الشخصية في مسار نمؤها. وأسس فرويد علم 
نفسه على النظرة اليكائيكية السائدة في النصف الثاني من القرن الثاسع عشر؛ واقتبس من 
علماء الحياة والتطور الذين أدلوا بآرائهم في تلك الفترة الزمنية. 

يمكننا أن نقول: إن التحليل النفسي» أو علم نفس السلوك» اعتمد اعتماداً كلياً 
على النظرة التجزيئية » والتقليصية والميكانيكية العلمية السائدة في القرن التاسع عشر. 
ويمكننا أن نعترف بأن الدارس الأدبية الجديدة قد تأثرت بالفرويدية إلى حد كبيرء 
وبخاصة في الأمور التي يلعب بها اللاشعور» بحسب المفهوم الفرويدي» دوره. 

استطاع علماء النفس الحديثون أن يتجاوزوا مدرسة التحليل النفسي والفرويدية في 
علم النفس الجديد العروف ب «علم نفس الأعماق» أو «علم الذفس التأليفي» أو «علم الئفس 
امتجاوز للبعد الواحد». وعندما نقارن بين مدرسة التحليل النفسي وعلم النفس التأليفي 
نجد الفروق التالية: 

ولا يوحّد علم النفس التأليفي الشعور واللاشعور» ويغرق علم النفس الفرويدي أو 
التحليلي بينهما. ويعمل علم النفس التأليفي جاهدا في سبيل رفع الشعور واللاشعور إلى 
«ثور الوعي» بعد إقامة التوازن بينهما. ويسعى علم النفس التأليفي إلى إنقاذ اللاشعورء فى 
قسمه المظلم » من الأفكار والإرهاصات » والإإحساس بالذنب الذي امثلا په. فقد امتلا هذا 
اللاشعور بالأفكار التي قيدته مثل الولادة بالخسطيئة - العقيدة التي ولدتها التوراة - 
والضمير النادم» والعقوية بعد الوت المتمشلة بالجحيم»› والخوف» والعقد النفسية 
التولدة في الطغولة والناتجة عن دافع الجنس» كما يحدتنا منه فرويد. ولا يغيب عن 
بالنا أن هذه الأفكار ابتدعتها التوراة وغرستها في اللاشعور. 

ملا فرويد» الذي استقى تعليمه من كتابه اللقدس» العقل الإئساني؛ في 
قسمه اللاشعوري» بملكوت الظلمة» فشدد على الإد الذي يحمل في ثناياه قيود الأئا. وإذا 
كان فرويد قد زرع بذور الظلام في لاشعور الإنسان» المحول إلى عقل باطن» فلأن المدرسة 
اللاهوتية؛ وهي اليهودية» التي ينتمي إليهاء تعمل جاهدة لإثقال الشعور بظلام 
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الخطيئة. والعقوبة» والندم» والخوف»› والإحساس بالذنب الأمر الذي يجعل اللاشعور 
يقبع فی ظلمات ومتاهات شقائه » فيظل في ظلام لاأوعيه. وعندما نتعمق في الموضوع تنجد أن 
الفكر اليهودي يزرع في لاشعور الناس ما يشاء من أفكار لخدمة مآريه وإخضاع البشر 
وتسییرهم» على نحو لاواع» كما يرغبون. 

ومن جانب آخرء نجد علم النفس التأليفي أو علم نفس الأعماق» يسيم في خلاص 
الإنسان من ظلام لاوعيه ليرفعه إلى نور الوعي» وذلك في عُتق الإنسان وتحريره مما زُرع في 
وعيه المتحول إلى لاوعيه» على مر الأجيالء من أفكار وعقائد شدته إلى ظلمات مركزية الأنا 
حيث تتصارع أقسام نفسه الثلاثة : الأناء والآنا العليا والإد. فالإئسان في نظر علم النفس 
التأليفي» لا يولد ي الخطيئة» ولا تتحكم به قوى غيبية متسلطة» ولا يحيا في عالم 
العذاب والغربة › ولا يمضي إلى عالم القسوة والاضطهاد بعد موته؛ وإن ما رُرع في وعيه› 
عبر مثات السنين» وعبر التربية الانفعالية التى استقاها من ذريه ومجتمعه» والمتوارثة عسن 
الآباء» هو ما خلق اللاوعى الذي هو نسخة أخرى للوعى المعذب» واللاشعور الذي هو 
الشعور النادم الكثئيب» والعقل الباطن الذي هو اختزان للعقل البائس. وعلى هذا الأساس؛ 
لم يتلقن الإنسان إلا الألم السلبي» والعذاب النفسي» والشعور المضني» والوعي الشقي› 
الأمر الذي جعل علم الثفس الثأليفي يسعى إلى خلاصه. والحق يقال: إن مدرسة التأليف 
النفسي » والتكامل النفسي» وعلم نفس التجاوزء أو علسم نفس الأعماق لا يعترف بالعقل 
الباطن. فالعقل الباطنء في رأيهم› هو العقل المنغمس في متاهات الأنا» العقل المشروط الذي 
ابثدعه المستفيدون في هذا العالم لتضليل أبناء البشرء وإخضاعيم وتسييرهم. 

ثائياً - يؤحد علم النفس التأليفي» وهو علم النفس التكاملي» بين الوعي 
واللاوعي. فالإنسان» في رأي علماء نفس الأعماق› كائن واع» لا يتصف باللاوعي وذلسك 
لأنه لا يمکن أن يعي لو کان لا يعي. واللاوعي في منظورهم؛ لا يناقض الوعي› وليس هر 
ما ترسب في الوعي في منطقة مظلمة؛ فاللاوعي هو انعدام الوعي: هو عدم تحقيق الوعي. 
وبالتالي» ليس ثمة ما ندعوه اللاوعي. لقد أكد علماء نفس الأعماق على هذه الحقيقة لكي 
يواجهوا مفهوم اللاوعي كما هو مطروح في قواعد علم نفس السلوك والتحليل النفسي. 

يشدد علماء نفس الأعماق على أن اللاوعي وعي: إنه وعي كامن يتطلب التحقيق. 
فالوعي لا ڀتذاقض مع الوعي؛ ویطلق اصطلاح اللارعي على الوعي وهو في حالة كمونهء 
أي قبل أن ينبثق إلى وعي مدرك تحرضه الموضوعات الخارجية. ولقد أكد حكماء الشرق› 
من صينيين ويابانيين وهندوس وغيرهم» أن «اللاوعي» وعي من الدرجة الأولىء وعي كلي 
مجرد من وجود الوضوع › وعي تشترك فيه جميع الكاثنات» الإنسانية وغيرهاء وأن 
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«الوعي» وعي من الدرجة الثانية. يظهر إلى الوجود متى حَرض «اللاوعي» - الوعي 
الكامن» عن طريق الوضوعات الخارجية التي تذكره بالأنماط البدئية الأولى. 

ثالٹاً - يشير علم النفس التجاوزي» أي علم النفس ال «الترانسبرسونال»› إلى 
تجاوز البعد الواحد الذي اعتمدته مدارس التحليل النفسي. ويمكننا تعريف علم النفس 
التجاوزي كما يلي: هو البحث والتعمق في طبيعة الوضع البشري» وتقصي حقيقة الجسد - 
العقل والازدهار الروحي. وتتركز رسالة هذا العلم في منح الإنسان سلطة تساعده على تجاوز 
النظريات العديدة التي قيدت طبيعته والخلاص من التحديدات الفروضة عليه. 

وإذا كانت الفرويدية قد أشرطت الإنسان بنفس منقسمة» وعقل مثقل بالضمير 
التادم» وشعور ساخط معذب» وقلصته إلى بعد واحد قيدثه به: : اللاوعي؛ الالاشعور»› 
الجنس» فإن علم النفس التجاوزي يعمل جاهدا من أجل إنقاذ الإنسان من هذه الإشراطات 
التي سېت له العقد النفسية الكبرى. وعبشاً تحاول الفرويدية أن تذعي پأنھا أفسحت 
المجال للشعور لكي يتخلص من اللاشعور» ومن الكبت المشروض من «القيم الأخلاقية» 
التسلطية. وعلى غير ذلك» نجد أن القرويدية تجهض کل قيمسة إلسانية نيرة› وتفسح 
الجال لرغبات الإنسان وانفعالاته المكبوتة في اللاشعور والمشروطة بظلام الوعي. وعلی هذا 
الأساس. نسأل: ألم تلق العقائد التي اعتمدها فرويد الإنسان في الجحيم الداخلي للنفس 
لتحول الشحور التسامي والوعي المستنير إلى شعور مهزوم» سمي لاشعورأء إلى وعي 
مظلم» سمي لاوعیا؟ 

رابعاً يعارض علم النقس التكاملي النظرة التجزيئية التي تقسم النفس الإنسانئية 
إلى نطاقات متصارعة › متنازعة» ومنفصلة يستحيل عليها الانسجام والتآلف. ويقر علم 
الئفس التأليفي بأن التكامل هو أساس وحدة الئفس. وأن فقدان هذا التكامل يعني اختلال 
الطاقة الحيوية التي ندعوها الحياة الفسية. فالأناء التي أصبحت شعورا ولاشعوراً ف 
اللحظة التى بدأت فيها تدرك ذاتهاء» تعمل على إقامة التوازن بينهما. واللاشعور الممتد في 
الاضي. عبر الإشراطات الطبيعية والاجتماعية والتربوية» والشعور الذي يمشل الحاضر. 
يتالفان وينسجمان في «كيان» متحد ومتماسك ومثناغم. وبالفعل» يحيا الإنسان الذي يقيم 
التوازن بين شعوره ولاشعوره ف تور الوعی . ویظل إنسان فروید يعانى من انقسامات ذاته. 
تلك هي المشكلة الكبرى التي يتعثر بها الأدباء والفنائون النفعلون ب «لاوعي» فرويد. 

يركز علم النفس التكاملى . التأليفى» على ديناميكية توازن الشعور واللاشعور» 
وتحقيق الكيان. وني هذه الديناميكية تصيع النفس نسيجاً واحداً متداخل خيوط الحياكة. 
فإذا كانت خيوط الحياكة تمثل الوظائف النفسية كلهاء جعلها النسيج الواحسد تتكامل في 
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بنية نفسية سليمة. فالديناميكية» في هذا المنظورء تشير إلى تفاعل الوظائف النفسية 
والجسدية وتلاقيهاء» وتكاملها في كل موحد. وعلى غير ذلك» تشير الميكانيكية إلى وظائف 
الأقسام دون تلاقيها. وعلى هذا الأساس» تتماثل الميكانيكية مع النظرة التجزيئية. وليس 
ثمة ما يجمع شتات هذه الوظائف النفسية الميكانيكية التي تعمل دون ضابط أو جامع أو 
موحد. لذا» تخضع للانفعالات» وتنساق وراء الرغبات وتندفع في تيار البعد الواحد الذي 
يتحكم بها. والواقع › هو أن فرويد لم يستطع أن يدعي بأنه أشار إلى هذه الوقائع لكي 
ينجو الرء من سلطانها. فكما أن تجزئة الإدراك إلى فكر وموضوع جعلت الإنسان والطبيعة 
عدوين » كذلك جعلت من الإئسان المنقسم ف ذاثه عدوا لنفسه. 

خامساً - لا توافق مدارس التأليف النفسي والتكامل النفسي على تقليص الشعور أو 
الحالة النفسية الراهنة إلى بعد واحد. فإذا ما طرأ خلل على الوظيفة النفسية؛ أو الطاقة 
الحيوية » فلا يمكننا إرجاعها إلى حالة ارتكاسية في الاضى ؛ ولقد رفضت مدرسة التأليف 
النفسى النظرية التقليصية للأسباب التالية : 1 

آ- إن اعتراف مدرسة التحليل النفسي بإعادة الوضع النفسي الراهن إلى بعد واحد 
في الماضي يعني أن الشخصية كلهاء بنموها کله» وېکل ما اکتسبته من معارف وخبرات قد 
قلصت أو اختزلت إلى بعد واحد» أو سبب واحد. وترى مدرسة التأليف النفسي استحالة 
هذا الأمر» لسبب هو أن الإنسان الذي يعانى من قضية نفسية في مرحلة متأخرة من عمره 
هو إنسان تجاوز ما حدث له في مرحلة متقدمة أو سابقة من عمره. لقد أضاف إلى ما كان 
عليه في تلك المرحلة معلومات» ومعارف وخبرات جعلته يتجاوز ما كان عليه في سنوات 
حياته الأولى. وعلى هذا الأساس» لا يحسن تقليص شخصيثه»ء بأبعادها كلهاء إلى ثلك 
الحادثة التى وقعت في سن مبكرة. وهنا تختلف مدرسة التأليف النفسى عن المدرسة 
الفرويدية التحليلية في أن فرويد أعطى الأولوية للإد في مجال الهيمنسة على كلية 
الشخصية» بينما أعطت المدرسة التكاملية للوعى الدور الأكبر في تأليف قدرات النفس 
ووظائفها. ويخطن التحليل النفسي وهو يجزئ الإنسان إلى أقسام أو يقلصه إلى بعد واحد» 
وذلك لأن هذا التحليل يطلب من الإنسان الذي يعانى أن يدرك قضيته لا كما كان في تلىك 
المرحلة المبكرة من عمره بل كما هو عليه في الوقت الحاضر. فإذا كان ابن العاشرة قد عانى 
من مشكلة لم يع أبعادهاء لعجزه عن الوعي الكامل» فإن ابن الأربعين قادر على الخلاص 
من تلك المشكلة بالوعي الذي يتميز به. وهكذاء يخضع فرويد كلية الإنسان لاإدء 
للارتكاس إلى بعد واحد. وني الوقت ذاته» تؤكد مدرسة التكامل النفسي على تأليف خبراته 
ومعارفه» وتحليل ما هو عليه من خلال وعي الأبعاد كلها. 
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ب - تستبعد مدرسة التأليف النفسي المفهوم الخطي الذي يعني خضعع الشخص 
لتطور أو نمو خطي مستقيم. وهذا يعني أن مدرسة التحليل النفسي ركزت على إخضاع 
الشخصية الإنسانية لا حدث لها في ا لماضي دون إضافة ما وقع لها خلال سيرتها الذاتية. 
وتنقض مدرسة التأليف النفسي هذا الزعم معتمدة على أن مثل هذا الإخضاع يعني إمكان 
إشباع الإنسان باراء وأحاسيس تشده دائما إلى الاضي. على مستوى الحياة الفردية والحياة 
الجماعيةء الأمر الذي يقضي على التقدم الفردي والجماعي. ولقد دب المستفيدون من هذا 
الإسقاط؛ والإرتكاس»› أو الخضوع للبعد الخطي المتد إلى الاضي على إعاقة تقد تقدم الإنسان 
من خلال إقحامه في «لاشعور» مظلم يشده دائما إلى «جحيسم؛ ماضیه. ومن جانب آخر› 
دأبت مدرسة التأليف النفسي على تعليم الإنسان كيف يتجاوز أوضاعه الماضية من خلال 
«تعدیل» دائم للشخصية › لتبلغ کمالپا. 

سادسا - تعتمد مدرسة التحليل النفسى على البُعد الخطى من أجل إعادة التوازن 
إلى النفس أي إلى الطاقة الحيوية المختلة. وفي هذا الاعتماد تعزيز لوجهة النظر التقليصية 
التي تعيد الشخصية كلها إلى بعد واحد أو حدث في الماضي. وتعتمد وجهة النظر التقليصية 
على ميكانيكية الشعور النفسى» وأعثى» أنها تطبق مبدأ تجزئة النفس. وفي هذا المنظور 
التحليل النفسي الذي نرى فيه الثفس المجزأة» النفس التي لا تقبل التكامل والتالف» يقع 
الشلل النفسي. وعلى هذا الأساس»› نردد مع كريشنا مورتي عبارته التأملية العميقة التي 
لخص فيها نقيصة التحليل النفسى: «التحليل هو الشلل». والحق يقال: إن الزيد من 
التحليل يعني المزيد من التجزئة والانقسام» والمزيد من الشلل النفسي. فالتجزئة الحاصلة 
عن التحليل لا تقبل العودة إلى التأليف. وتحليل الكل المتآلف لا يسمح بتوحيد الأجزاء. 
وهذا يعني أننا نعجز عن إعادة الوحدة إلى الأجزاء وذلك لأن الأجزاء لا تساوي الكل ولا 
تقبل العكس. 

وعلى غير ذلك» تدأب مدرسة التأليف النفسى» التكاملى. على تأليف شتات 
النفس الموزعة. فقد أدرك أنصارها أن النفس الإئسائية وحدة تتكامل وظائفها لأنها طاقة 
حيوية واحدة. وعلم أولئك الأنصار أن التجزئة أو النزاع الداخلي الذي يصيب الطاقة 
النقسية - الجسدية نتيجة وليس سببا. وعلى نقيض ذلك تشاهد النفس في وظيفتها الكلية 
وني تكاملها. كما يشاهد السلوك الإنساني أحادي الاتجاه غير موزع بين نطاقات النفس 
امتنازعة وفق المغهوم الفرويدي. ووعى علماء نفس الأعماق» وهم فلاسفة التسأليف اهي 
أن الصراع الداخلي حصيلة عوامل خارجية تتجسد في التربية الانفعالية التي تبدد الطاقة 
النفسية؛» وفي التربية الاجتماعية التي تخلق› وفق ما يرى أدلر› صراعاً داخلیاً مرده إلى 
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رغبات الإنسان وشهواته في الحقل الاجتماعي» وفي الوجود الإنساني القلق الذي يتطلب 
التهدئة لتحقيق التكامل. والحق يقال: إن علماء التحليل النفسي التأليفي یوحدون شتات 
التفس من خلال أبعادهاء ف بعد لا خطي»› دون تقليص الئفس أي الطاقة الحيوية؛ إلى 
بعد واحد أو حدث واحد لا غير. وني هذا الموقف يعيدون التوازن إلى الشعور واللاشعور. 
ويخلص علماء النفس التأليفي» بالإضافة إلى علماء نفس الأعماق› إلى أن التربية القائمة 
على المحبة»› روالمشاركة الحقة ر لا تشير نزاعاً في النفس. بين الشعور الحاضر 
واللاشعور الاقي؛ الأمر الذي يعني تحقيق تحقيق التوازن في هذا الوسط التريوي. 

سابعاً - لا كان مؤيدو علم النفس التأليفي يعنون بالجنس دافعاً حيوياً؛ شبيهاً 
بالدوافع الأخرى»› يفعل لتحقيق غاية» فإنهم توافقوا مع مبداً ال «ين» وال «يانغ» 
الصيني» مع مبدأ الأغابُه الإغريقي» ومبدأ الأنيما والأنيموس اليونغي - هذه المبادئ التي 
عاينت كلية الكيان في العملية الجئسية. وأغفل أولئك المؤيدون عقيدة الإيروس المتجسدة في 
الحب العضوي. ويرى أولئك الؤيدون أن احترامنا للإنسان» القادم إلى العالم» دلييل على 
أن الطريقة التي يأتي بها إلى الوجود الأرضي» أو التي تحقق وجوده من خلالهاء 
سامية» ونبيلة وجديرة بالتقدير. فإذا كنا نضع الإنسان في مرتبة سامية» فلا بد وأن ننظر 
إلى الطريقة التي بأتي بها إلى العالم بمنظار السمو. فليس ثمة إنسان يقيم ابنه أو ابنته كما 
لو کان اا نتاڄ ُزوة ة أو شهوة عابرة› أو انفعال تافه پبعث على الاشمئزاز. وعلى هذا 
الأساس»› يعد الجنس»› طاقة حيوية › أو دافعاً حیواً؛ وتفضياً يتجه إلى التحقيق عن طرين 
العضو المعبر. وبناء على هذا المبدأء يتڄلى الإيروس في تحقيق الأغابه. ويستبعد الجئس»› 
بمفهومه الفرويدي - الأيروسي» عن أن کون الدافع الوحيد أو البعد الوحيد الذي يكمن 
خلف أنواع العصاب. 

ولا ننسى أن فرويد كان ينتمسي إلى عقيدة إيروسية - فالية. وبالإضافة إلى هذا 
القول» نضيف معبرين أنه كان يعسل على تثبيت هذه العقيدة في اللاشعور أو اللاوعي 
الجماعي. وكما علمناء نفهم هذا اللاوعي أو اللاشعور لا بمفهومه اليونغي أو التاليفي 
والتكاملي › حسب ما كشفت عنه مدرسة علم تقس الأعماق» بل بمفهومه الفرويدي. 
ويؤسفني القول: إن عقول الناس ونفوسهم مشحونة بهذا اللاوعي الذي تتراكم فيه التعساليم 
اليهودية التى شاء مهدمو الحضارة البشرية ومغللوها القضاء على صفاء النفس وجمال 
المحبة. إنهم يدوا الشعور بإشراطات عديدة» فاصبح لاشعورا. 

تعلمنا مدرسة علم نفس الأعماق التي اقتبست مبادئ الحكمة القديمة أن الدافع 
يخثلف عن الرغبة» وأن العاطفة تختلف عن الاتفعال. والجنس» في نظر هذه المدرسةء 
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دافع وعاطفة؛ وهو. في نظر فرويد. رغبة وانفعال. وعلى هذا الأساس» ترى مدرسة علم 
نفس الأعماق الخطر كامناً في الانفعال» في اضطراب الطاقة الحيوية؛ وتدرك أن التوازن 
قائم في تحقيق الطاقة الحيوية من خلال دافع الأمومة والأبوة. فالجنس لا يحمل»ء وفق هذا 
المعيار» مفهوم العضو الإيروسي» بل يتضمن› في صميمه» حقيقة العلاقة القائمة بين الروح 
والمادة» بين الذكورة والأئوثة » بين العقل والحدس»› بين الإنسان وذاته في قطبيه» الرجل 
والرأة. وهكذاء» يصبح الجنس تفاعلا» في صميم الإنسان بين قطبيه » الرجل والرأة. 

الجنس» بالإضافة إلى ما ذكر» حنين وتوق: توق للعودة بالرجل والمرأة إلى ما كانا 
عليه يوم كان الإنسان أحادي الجنس. أي ما يسمَى ب ٫الأندروجين‏ أو الإرمافروديت». 
وبالفعل» تثحقق هذه الأحادية في العلاقة إذ تتشكل الخلية الواحدة التي لا تعرف الذكورة 
أو الأئوثةء والتي تتمايز إلى ذكر وأنشى بما يتفق مع الوظيفة التي ستقوم بها الطاقة 
الحيوية الكامنة. ونتيجة لهذا التحليلء تعلم مدرسة علم نفس الأعماق أن الدافع الأمومي 
والأبوي» المعروف بالجنس؛ هو الوسيلة الوحيدة لتحقيق تجسد الطاقة العليا - الروحية 
على الكرة الأرضية. ولا سبيل آخر لتجسّد هذه الطاقة» الإرمافروديتية ‏ الأندروجينيةء 
إلا عن طريق اتحاد قطبي الإنسان: الرجل والرأة. وهذا ما أغفله فروید ولم یدرکه» لم 
يتفهم فروید إيزوتيرية الطاقة الجنسية المركزة في مركز الطاقة الواقع في أدنى العمود 
الفقري. والحق» أن فهم مراكز الطاقة السبعة العائدة للجسم الروحائي» الممتدة من أسفل 
العمود الفقري إلى الغدة الصنوبرية» يساعدنا على فهم وظيفة كل طاقة. 

واذا كان فرويد قد أخطأ في تفسير قضية أوديب التي تعطي الأولوية للروح على 
الادة» وللحدس على العقل»ء وللمرأة على الرجل» فلأنه كان واحدا من الئاس الذين 
يزرعون بذور الشقاق والخصام في الإنسان» وذلك من أجل تحويله عن مجرى تحتيق 
إتسانيته وعظمته الروحية. ولذا» نراه يثبت الإيروس الذي رفضه الفلاسفة الإغريق › ويثبت 
لوط التوراة بطريقة لاشعورية » ويشيد للذكورة نصباً تاريخياً شامخاًء ويركز مبدأ الألوهة 
الذكرية » ويرفض مبداً الألوهة الأئثوية. وكما هي الحال. نجد أن العقائد الذكرية _ 
الإيروسية - الفالية عقائد حسية مادية ٠‏ انفعالية » عنيفة . والعقائد الأئثوية ‏ الأغابية _ 
الحيوية؛ عقائد شعورية» روحيةء عاطفية» حدسية ورۋوفة. 

ثامنا ‏ يتصل مبدأ ديناميكية النفس» بوصفها طاقة حيوية تفعل على نحو كلى» 
بقدرة الإنسان على «تعديل» نفسهء كما يتصل ميدأ ميكائيكية النفس» بوصفها طاقة تئقسم 
على ذاتها وتثجراء بتغيير مواقف الإئسان» الأمر الذي يجعله كائنا يعانى من التناقض 
الداخلي والتمزق٠‏ والصراع. وتشدد مدرسة علم نفس الأعماق على «التعديل» الدائم والثاير 
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للكائن البشري ضمن تكامل يتجه إلى وحدة النفس والطاقة الحيوية. وعلى هذا الأساس» 
تختلف النظرة إلى الشخصية بتمايزها عن الفردية. فالشخصية تعبير عن الإنسان الذي 
يتکامل من خلال «تعدیل» مستمر لذاته حتی يبلىغ مستوى توازن الشعور واللاشعور. 
ویتسامی في کیان غير متذاقض في ذاته. والفردية تعبير عن الإئنسان الذي يعتمد مدأ تغیسیر 
سلوكاته» ومواقفه» وآرائه» الأمر الذي يجعله يجهل مبدأ وحدة الهوية في صميمه 
وجوهره؛ ويقع فريسة التناقضات الداخلية التي كرسها فرويد وغيره من مؤيدي نظریته 
في التحليل النفسي. لقعد سجن فرويد وأنصاره الإنسان في زنزانة «الأناء وني قوقعة 
الفردية. 

اعترف کل من يونغ وأدلر بمبداً التثاقض الداخلي الناتج عن بقاء الإئسان ف 
سجن «أناه»؛ وحاول كل منهما إعادة التوازن إلى الشعور الحاضر والشعور الاضي› 
العروف باللاشعور» الذي تتراكم فيه وتتناثض› انوع الرغبات والانفعالات والشهوات 
التي احتلّت صميم الإنسان. لذاء يدافع يونغ عن مبدأ التوازنء ويعلم مبدأ تجاوز الأنا. 
ويدافع أدلر عن الإئسان لينقذه من تناقضات المجتمع وتعارض قيمه» وذلك لكي لا يستط 
في هوة العقد المجسمة في التعويض الزائف للقيم التجمعية على نحو أنا علياء ثثەثل › 
بدورها» في عقدة العظمة مقابل عقدة النقص. 

نخلص إلى القول: إن الأنا التي لا تعدل ذاتهاء في ت فوم ووعي» تظل 
أسيرة تناقضاتها ضمن فردية ساعية إلى التغير. أما الذات التي تت تقیم توازناً بين الشعور 
واللاشعور»› فإنها ٿسعی إلى مزيد من التكامل في الكيان عن طريق التعديل الدائم. ویشدد 
كريشنا مورتي» وهو العلم الأول في مدرسة علم ثفس الأعماق › إلى حقيقة هي أن التعديل 
يتم على نحو ما نحن عليه. وعلى هذا الأساس» يطؤر الإنسان نفسه على النحو الذي 
يوجد فیه»› کما هو؛ وتتنامی شخصیته ف هذا التعديل الخاص به»› فيسقط المقارنىات التي 
ينشذها مع غيره على المستوى الاجتماعي» وعلسى المستوى الجسدي والعيشي والفكري. 
والتعديل» كما هو مفهوم › يتجاوز ا التي تتم ہین «الأنا» الفردية الخاصة ٻي 
ودالأنا» الفردية الخاصة بغيري؛ وتتم . قفا عن ذلك» عن طريق معرفة نفسي وتحقيق 
کياني ضمن معطياتي التي »> إن فهمتها وعملث على تعديلهاء هياتن پامکان تحقيق کمال 
وذلك بمعزل عن مهنتي› > أو عملي أو مرکزي الاجتماعي» اطول چسمي أو 

... إلخ. وعندئذ» تنسجم حقيقة وجودي مع الغاية الكوئية التي وجدت من أجل 
lS‏ أا عليه.. 
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تاسعا - تحقق الطاقة الحيوية الإنسانية» والنفس في أجلى مظاهرهاء وجودها 
على كوكب الأرض» عندما تعى غاية وجودها وتتبنى نظرة كونية. ولا شك» أن هذه 
النظرة. وقد أصبحت فاعلة في الإنسان. حرية بأن تؤلف وظائف النفس» وتقلل من 
التناقضات الداخلية أو تضع نهاية لها. ومثل هذه النظرة الكوئية» وهي حكمة حياةء 
تتجاوز الأنا إلى الكيان » وتسقط الائفعالات المتجسدة بالرغبات والشهوات. 

وعندما تطرح قضية العقد النفسية بأئواعها» نجد أن منهوم هذه العقد يتحمل 

تفسيرا مختلفا. فالشعور بالنقص لا يشيرء في نظر الحكمة وعلم نفس الأعماق» إلى خطر 
انقسام النفس أو خطر الإخلال بتوازن الطاقة الحيوية. وعلی غير ذلك» تقر الحكمة بأن 
الإنسان» كل إنسان» مهما تكن منزلته » ثروته أو فقره» حسن طلعته أو غير ذلك... إلخء 
لا يخلو من شعور بالنقص. كل إنسان» باختلاف أنواعه وألوانه» واختلاف قيمه 
ومفاهيمه. يشعر بالنقص. ولكن الشعور بالنقص لا يرد إلى اختلال الشخصية؛ إنما يعد 
دافعاً إلى الكمال. هو دافع من الدوافع الخلاقةء ... هوء في نظر علم الثفس التأليفي› 
مختلف عما هو في نظر التحليل النفسي الفرويدي. 

والحق يقال: إن الشعور بالنقص لا يتحول إلى عقدة نقص مالم يضف 
الإنسان إلى «أثاه» إضافات زائفة. فالأنا الضخمة تسعى إلى المفاهيم المجتمعية» كالكبرياء 
والجاه والثروة... إلخ» لتقارن ذاتها بكل آنا أخرى وتكون مثلهاء الأمر الذي يجعلها 
معقدة بنقصها ‏ عقدة النقص التي أشار إليها أدلر وعقدة العظمة التعويضية. وعلى هذا 
الأساس » تضيف الفردية - وهي الأنا - إضافات كاذبة لكي تغطي الشعور بالنقص› الأمر 
الذي يجعل الشعور بسالنقص يتضخم إلى عقدة الثقص» وإلى عقدة العظمة. للذاء نجد 
الشخصية «تماء كيانها والفردية «تغطي» نقصها. وفي عقدة النقص يجشم اختلال الطاقة 
الحيوية ؛ وبالتالي يكمن فقدان التكامل الذي يسمى «المرض النفسي». أما الشخصية» وهي 
متوازنة بشعورها ولاشعورهاء» فإنها تضيف إلى ذاتها إضافات صحيحة» غير مجتمعية وغير 
زائفة » قوامها الوعي» لتصير إلى كمال أو تكامل أفضل. وفي إضافتها الصحيحة هذه» يعبر 
الشعور بالئقص عن ذاته بدافع الكمأل. وتمتلی الشخصية› بينما تظل الفردية تعائی سن 
الإحساس بالفراغ. والحسق يقال: إن الكمال الكامن في الإنسان» في طاقته الحيوية. 
يتحقق عن شعور بالنقشص هو حوار داخلي» وحث داخلسی» وشك معصرق کت 
إبستمولوجي . لتحقيق المزيد من اليقين» والمعرفة والوعي. ٣‏ 

يمكتنا أن نقول: إن تحقيق هذا الكمال النفسي» من خلال الشعور بالنقص يدفع 
الإنسان إلى بلوغ مستويات عليا من سلم كيانه؛ لا يتم إلا بوعصي عميق ونظرة كلية إلى 
الوجود» ولا يتحقق إلا بتوحيد أنفسنا مع الكون في اتصالية تنأى عن أن تكون انفصاليةء 
هي ديناميكية الوجود الإنساني الذي يسعى إلى تحقيق الوحدة الكوئية ف کیائه. 
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العلم والحكمة ومصير الإنسان '" 


أستهل موضوعی هذا بتصور ما کان في بدء الدور الزمنى الذي نحياه» والمعروف في 
بعض الفلسفات اللاهوتية بدور آدم. وآدم هو إنسان هذا الدور؛ هو الجنس البشري بالوانه 
وأشكاله وأنواعه ؛ هو الإنسان في كل زمان ومكان؛ هو الرجل آدم والمرأة آدم. 

٠‏ في ذلك البدء» كان الإنسان ناميا في كمالسه» أو تاماً في ماهيته وجوهره. كان 
حکیما» يعي وجوده ویعرفه› يعي تفسه ويعرفها. وكائث الغدة الصئوبرية نامية كل الئموء 
ومنغتحة لتكون الأداة التي تصل الإنسان الأول باللا الأعلىء وذلك في سبيل وعي ومعرفة 
القوانين الكونية. كانت الغدة الصنوبرية النفتحة» والتى تدعى مجازا بالعين الثالشة› 
النظار الذي يشاهد من خلاله أسرار العوالم وأسرار العالم الأرضي. ولقد كشفت حكمة 
الإئسان الأول عن اتصال مباشر بالوجود والكون» وعن حدس كامل بالحقيقة السامية. ولا 
نبالغ إذا قلنا: إن الإنسان الأول كان متحدا مع الكون» يعرف الحقيقة الكلية الصافية› 
ويتوافق مع المبادئ الكونية» ويطبق قوانينها التي هي قوانينه ذاتها. في البده» لم يكن 
الإنسان عالاً بل حكيماً ينسجم مع عالمه» يفهمه» ويتحد به» ويأبى السيطرة عليه. في 
البدء» لم تكن الثنائية » ثنائية الإنسان والكون» ثنائية العقل والوضوع ؛ ف البدء» كانت 
الأحادية» وكان العقل مستغرقا في الوعي الكوئي. 

هكذا» رى أن الغدة الصنويرية الثامية » والمنفتحة على هيئة وردة» هى أداة صللة 
الإنسان بالكون. وإذا تساءلنا عن معرفة الإنسان الأولى وحكمته» أدركنا أن حكمته ووعيه 
نتجا من عدم وجود حجاب» هو العقل المتعيّن بالدماغ» بينه وبين الحقيقة الكوئية كلها. 
وإذا شئنا الغوص في الموضوع إلى أعماقه. علمنا أن أصحاب الروئ هم أناس تفتحت غدتهم 
الصنوبرية عن طريق الممارسة السرية . فعرفوا أسرار الوجود والكون. وإذا توخينا امزيد من 
العرفة قلنا: إن الموهوبين من الناس» في شتى اللطاقات» الفكرية والإنسانية»› هم 


عاضرة لقيت لي الحمعية الكونية بدمشق» وي الرانطة الثقافية نطرابلس ۔ لبنان» عام ۱۹۸۷ . 
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ناس تفتحت فدتهم الصذوبرية» أو هم أناس تقو تقوم غدتهم الصنوبرية هذه بوظيفتها خير 
قيام؛ إنهم أبناء الحدس والاتصال. 

نتساءل: ماذا حدث لإنسان البدء؟ هل حسافظ إنسان البدء على الستوى الذي 
تسذّمه في مجال الحدس والحكمة والوعي» أم أنه تراجع عن حكمته» فاذى هذا التراجع 
إلى ما تشير إليه بعض الفلسقات اللاهوتية بالسقوط؟ هل تميز إنسان البدء بالعقل الذي 
نرمز اليه بالدماغ تارة» وبالفكر أو القدرة المفكرة تارة أخرى؟ 

لم يتصف إنسان البدء بالعقل. فالعقل يقفب من الوجود موقف الفكر من الموضوع. 
في العقل تكمن الثنائية؛ وني الثنائية تكسن قسمة الكون والعالم إلى قسمين متمثلين 
بالتناقضات الظاهرية : النور والظلام» الخير.والشرء اللذة والألم» الوعي واللارعصي» المادة 
والروح» العقل والموضوع؛ المرأة والرجل» الله والعالم» الأدنى والأعلى » البرودة والحرارة... 
إلخ. وعلى غير ذلك كان الإنسان الأول متصلا بالكون» ولم يكن حجاب الثنائية الكامنة 
في العقل قائما. 

نتسساءل من جدید: إذا كان تراجع الإئسان قد تم ف البدء» ف فترة زمئية 
متأخرة» فهل هذا يعسي أن التراجع پرمز إلى انتشال أو تحول من الحسدس› والحكمة 
والوعي إلى العقل الذي يشير إلى ثنائية ئية الفكر والوضوع؛ إلى ثنائية الراقب والراقب»› إلى 
ازدواجية المجرّب والمجرب» والعالم والمعلوم؟ وهل يعني هذا التراجع تحولا طرأ على 
الإنسان» جعله يبحث عن الحقيقة عن طريق العقل المجرب الذى ي وضع العالم أمامه 
موضع تجربة »› وتنازل عن وحدة الفكر والوضوع؛ والعقل والطبيعة» الوحدة التي عرفتها 
الحكمة؟ 

إن تراجع الإنسان الأول آمر يشير إلى تراجع روح الحكمة واستغراق العقل في 
العلم» وا تحول عن صوفیا أو تيوصوفيا _ الحكمة أو الحكمة الكلية - إلى فيلوصوفیا› 
محبة الحكمة. إذن فالحكمة هي صوفیاء ثیوصوفیا › الوعى › العرفة المباشرة؛ الحسدس› 
وحدة الموضوع والفكرء الاتصالية دون الانفصالية ؛ ومحبة الحكمة»› فيلو صوفياء هى العقل 
الباحث عن سر الوجود» الباحث عن جوهرهء العقل الذي يقذم ذاته على الوضوع ؛ هي 
الانفصال دون الاتصال»ء هي الثنائية التي أدت إلى ازدواجية الفكر الإئسائيء وفصام 
الشخصية الإنسانية؛ هي العلم في صورته الفكرية. 

تلكم هي حقيقة الواقع : تراجع آول من الوحدة إلى الثنائية. وفي هذه الثنائية 
ص الإئسان فیلسوفاًء محا للحكمةء وعالاً محبا للتجربة... ولم يعد الإنسان والحكمة 
حقيقة واحدة... تخلی الإنسان عن حکمته ۔۔ صوفیاه؛ وعن اتحاده م الكل »› »> ليصبح جز 


أو فرداً معزولاً» يحب الحكمة ويبحث عن جذور حقيقته ني الثنائية التى أوجدهاء الماثلة 
ف الائفصال عن الوعي الكوني. 

نتساءل مرة أخرى: هل طرأً تراجع جديد على الإنسان العاقل - العالم قلا 
التراجع الذي طرأً على الإنسان الحكيم؟ هل طرأ تراجع عن ثنائية العقل إلى نطاق آخر 
قاده إلى مزيد من القلق › والضياع والتشتت في عالم التناقضات الظاهرية؟ 

حدث تراجع ثان» تمثٹل في الانتقال من الثنائية إلى التعددية. ولقد تجسدت 
التعددية الفكرية في البحث عن معرفة أصول الأشياء ومبادئها. وفي هذا التراجع › تعلق 
الإنسان بالتقاليد والأعراف» ومارس الطقوس» واعتنق العقائد والذاهب. ولا شك أن ضياع 
الإنسان أصبح أشد وأقسى في التعددية منه في الثنائية. وعندئذ» بدأت الفيلوصوفيا في 
دراسة ظواهر الوجود ومعالمه اة مما أدى إلى تشتت الفكر» وتعدد المعرفة وزيادة 
الصراع الفكري والاجتماعي. ولقد رمز إلى هذه المرحلة من تقهقر التطور بعد الإنسان الأول 
الحكيم في شرقنا القديم الضيء ببرج بابل - برج الوحدة» رمز التعددية التوحدة» والتعدد 
في الوحدة» كما رمز إليها في الشرق الأقصى برقصة شيفاء رمز الكثرة في الواحدء والوحدة 
من خلال الكثرة. ولئن كانت اليثولوجيا تشير إلى أن برج بابل هو برج إيل» لكن 
الحقيقة هي أن التعددية › المتمثلة ببلبلة الفكرء أدث إلى تشتت الإنسان في تطاقات الفكر 
كلها: التعددية الطبيعية المتمثلة في تنوع الأشكال وتكوينات العناصر؛ التعددية الفكرية 
والاجتماعية المتمثلة بتنوع القيم › والمفاهيم والمبادئ والعقائد؛ التعددية اللاهوتية المتمثلة 
بتنوع المذاهب والطقوس... هكذاء تمزق الإئسان. 

يمكننا الان أن نشي جدلية إنسانية هابطة في البدء: 

آ- الحكمة صوفيا تراجعت» فأصبحت فيلوصوفياء محبة الحكمة؛ الررح 
تراجعت فأصبحت عقلا؛ الأحادية الماثلة في الروح - صوفيا تراجعت إلى الثنائية ‏ العقل. 

ب - الفلسفة ‏ العقل تراجعت فأصبحت تعددية فكرية على مستوى الطبيعة› 
وتعددية فكرية على مستوى المجتمع › وتعددية لاهوتية على مستوى الوجود. 

ج. نعبر عن هذا التراجع كما يلي : الحكمة» الفلسفة» التناقض الظاهري 
المثثوع. 

كان العقل» ني كل تراجع » يزداد حيرة واضطراباً. كان العقل حاضرا منذ البده» 
وإنما كان مستغرقا في الوعي الكوني على مستوى الحكمة والروح» ومستغرقا في الطبيعة 
على مستوى الفلسفة » ومستغرقا في التشتت على مستوى التعدد. 

يقابل الهبوط أو التراجع صعود وتقدم وعودة إلى الأصول. ولا كان العقل الإنساني 
يتميز بالديناميكية» بالإضافة إلى اليكانيكية› فقد بدأ يستوضح أسباب تراجعه إلى الحد 
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الذي بلغه في التعدديات الظاهرية والتناقضات العرضية. وأخذ يبحث عن الوحدة الشاملة 
الختبئة التي تكتثف جميع الظاهرات الموجودة» أو الكامنة في صدر الكل. وانطلق العقل› 
عند هذا المستوى من تطوره› ف حركة عودة تمثلت» بادئ ذي بدء» ف التنكر للتعددية 
الفكرية والاجتماعية واللاهوتية. وبدأ العقل يرفض» من جديد» تراجعه الأخير؛ لكنه لم 
يعد إلى القلسغة التی ھی۰ في هذه الصورة» علم پالوچود الفكري على ذحو محض» ٻل عاد 
إلى الفلسفة - العلم یستوضم حقيفة الأمر. والعلم » ف هذا الوضع › هو معرفة الوجود على 
نحو واقعي وتجريبي. والعقل» في نطاق الثنائية » يخطئ ويصيب» يقترف الشر ويفعصسل 
الخيرء وذلك ہما يتفق مح قيمه» ومفاهيمه ودرجة وعيه. وف التعمددية » الفكرية 
والثيولوجية والطبيعية› يتيه العقل في لابرينث الحياة والعصالم» إنما يحاول أن يتصور 
الوحدة التي تجمع شتات الأجزاء والعناصر في حقيقة واحدة أو جوهر واحد... ليكون 
صديقاً للطبيعة ومحبأ للعالم والكون... ويلتقي معهما في وحدة لا تنفصم أو في تكامل 
وتوافق. 

وجد العلم؛ وهو يعاني من التشثت ف التعدد. صعوبات كبرى أدت» بادئ 
الأمر » إلى تعميق جذور تناقضاته. وبالفعل. ازداد تشتت العقل الإنسائي في الفروع العديدة 
التي اتبعها العلم وهو في سبيل بحثه عن الحقيقة. ولا شك. أن هذا التشثت يعودء 
پأصله» إلى رفض العقل للشعائر العديدة التي احتجزته ضمن شروط وقيود» وعملت على 
إظهار ضآلة دوره في الفهم والإدراك. ثار العقل» وبالغ في رد فعله خلال عصر التنويرء 
على المعطيات الطقسية والتقاليد التي أشرطته؛ وبحث عن الحقيقة أو الواقع المنطوي في 
الوجود. 

لا كان العقل رد فعل على الشعائرء والمذاهب والعقائد المتعصددة التى تتعمق في 
حقيقة الحكمة ذاتهاء فقد رفض مقولات كثيرة اتصفت بطابع المثالية أو الروحانية 
اللامتوافقة مع الطقسية. فهو لم يميز بين الروحانية والإشراط الطقسي»› إذ أنه وضعهما 
تحت مقولة واحدة لا تعترف المثالية المادية بها. 

بدأ تطور العقل» في المجال العلمي» يفصح عن ذاته تدريجياً. وفي تعمّقه في دراسة 
الادة» والتوغل إلى مضامينهاء وجد عالما تحتيا دعاه عالم الجزيئات» أو العالم دون 
الجزيئي› وهو نطاق يفصح عن وجود نطاق أعمق شار بدوره إلى وجود حقيقة شاملة» غير 
مرثية » غير موصوفة دعاها اصطلاحا بالحركة الكونيةء أو الدفق أو السيلان الدائم الذي 
يمد عالم الطبيعة وعالم الظواهر بالطاقة والحياة والحركة. وبالفعل› استطاع العقل أن 
يتبين حقيةة الادة» فأدرك نها نور في جوهرهاء وطاقة وحياة وحركة ف واقعها. 

وإن ما حدث في إطار العلم الوضعي يماثل ما حصدث في إطار العلوم الاجتماعية 
والنفسيهة. وعلی مثال العلم الذي اتجه إلى معرفة الحقيقة الكامنة ف مادق سعی عام فس 
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الأعماق وعلم الئفس التأليفى إلى معرفة الجوهر الكامن في الإنسان؛ ليجد وحدة جوهر 
الإنسان والطبيعة. ويدأً العقل يتساءل: ما الفرق بين المادة والروم» بين العلم والحكمة؟ 
أدرك العقل أن الفرق بينهما فرق بين اللطافة والكثافة» بين الطاقة والكتلةء بين 
الحياة والشكل. فالروح مادة لطيفة» والمادة روح كثيفة » والكتلة طاقة أو حياة منطوية على 
ذاتها. وهكذاء ضاقت الفروق بين الحكمة والعلم في عصرنا هذا. وأصبح العلم يتجه إلى 
تحقيق التكامل بعد التناقض » والتلاقى بعد التشتت › والاتصالية بعد الالفصالية› 
والديناميكية بعد الميكانيكية › والوحدة الكونية ضمن حقيقة واحدة بعد التجزئة. 
وياختصارء بدأ العلم رحلة عودته إلى الحكمة. وعلى هذا الأساس» تشير نهايات القرن 
العشرين إلى تطور متنام لعرفة الحقيقة الواحدة المختبئشة في قلب المادة والطاقة والحياةء 
وإدراك وحدة الإنسان والطبيعة والكون. 
يمكننا الآن أن تلخص التأليف الحاصل في جدلية التراجع والهبوط وني عملية 
التقدم والصعود. 
أولاً : آ - الحكمة تراجعت إلى الفلسفة : صوفيا تراجعت إلى فيلوصوفيا؛ الوحدة 
تراجعت إلى الثنائية» إلى العقل. 
ب - الفلسفة تراجعت إلى الطقوس والعقائد والمذاهب : فيلوصوفیا تراچمت 
إلى التعددية. 
چ العلم» وهو فلسفة الواقع › تقدم على التعددية. 
د - العلم» ممثلا بالعقل» بدأ يستشف الوحدة القائمة في التعسدد. العلم بدا 
رحلة عودته إلى الحكمة, 
ه _ عودة العلم إلى الحكمة تشير إلى نهاية الدور الذي يحياه إنساننا 
العاصر. 
ثانيا : الفلسفةء وهي تراجع عن الحكمةء هي العلم الأول الذي استهله الإنسان 
في بدء عملية التراجع خلال مرحلة الثنائية. كانت الفلسغة الشورة العلمية الأولى التجهة 
بكليتها إلى الوجود» في سبيل حل لغزه» وتفهم حقيقته. كان آدم - الإئسان» يوم تراجع 
إلى العقل» العالم الأول والفيلسوف الأول. 
ثالثاً : العلم» وهو المحاولة المثابرة لتجاوز التعددية المتمثلة في الطبيعة والمجتمع 
والفكر» فلسفة واقعية » تحاول أن تتلمس الطريق بمعطيات الإدراك» والإحساس والتجربة. 
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رابعاً : العلم» في نهاية عهده أو في نهاية الدور الحالي» عودة إلى الحكمة: 
معرفة حقيقة جوهر الادة والوجود. وتحقيق الألف البداية في الياء - النهاية» هو انغلاق 
الدور. 

خامساً : الحكمة وعى مباشر» بحدس مباشر» لوحسدة الكيان الإنساني ووحدة 
الوجود الكوني؛ هي معرفة الكائن البشري لاتصاليته مع كل شيء؛ والعلم» في جوهره» 
حكمة تطرح ذاتها على بساط التجربة › > ووعي ومعرفة بهذه الحقيقة› وف ظاهره» تقيض 
هذه الحكمة., والعلم» بعد تلمس الطريق » والغوص في أعماق الادة» يشير إلى أنه حكمة 
مطروحة على مستوى الاختبار والتجربة. وبعد أن يسبر هذا العلم العالم من خلال 
التجربة . لفترة زمنية زمثية طويلة › يدرك أنه الحكمة ذاتهاء المحققة في الثاريخ على نحو عقل. 

سادساً E‏ الحكمة إلى العقل يتجسد في تراجع الإنسان عن الروحانية. 
وعلی هذا الأساس» لا يتدرج التطور في جدليته الهابطة صعودا بل يمثل تقهة تقهقرا يتمثشل› 
بدوره› ٤‏ وعي الحقيقة بالتلمس والتجربة. . ویتدرج التطور في جدليته الصاعدة شا حتی 
بن قق ال » فينغلق الدور على ذاته ٠ ٠‏ إذ يبلغ نهايته. 

سابْغاً : الروح تتجه إلى الحقيقة؛ أو هي تدرك الحقيقة»› مباشرة. إذن» هي 
أحادية الاتجاه» والعقل بذرك الحقيقة عن طريق الثنائية » عن طريق التجربة. لذاء يخطئ 
العقل ويصيب نسبيا؛ وعلى هذا الأساس» تكون النسبية من نصيب العقل» والإطلاقية من 
تصيب الروح. 

ثامناً : الفلسفة» وهي تراجع الحكمة. هي تقية العقل الذي يجابه الوجود 
والكون. والعلم» وهو رد فعل على التعددية» هو تقنية التجربة. 

تاسعاً : هلاك الجثس البشري منوط بزيادة التقنية التي تعمل على سطح الادة 
دون التوغل إلى جوهرها. وخلاص الجنس البشري مرتبط بتوحيد الحكمة والعلم. 

عاشراً : هلاك الجنس البشري مئوط بزيادة التقنية وخضوعها للسلطات التي 
تستغلها لصلحتها... السلطات التي تقق من الحكمة موقف العداء. 


خلاصة 

نبدأ بطرح السؤال التالي: ما دور العقل في هذا الهلاك أو هذا الخلاص؟ وكيف 
تكون وحدة العلم والحكمة خلاصا للجئس البشري؟ 

الحكمة معرفة مباشرة. لا تعتمد أداق E‏ فشن أجل نة 
الادةء لا تعتمد الحكمة» ممثلة في الحكماء أداة أو عقلا أو تقنية. إنها تشاهد عمل اللادة 
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في الرؤية الباطنية العميقة› أي في التجربة الروحية الداخلية . المعروفة بالاستغراق. وى هذه 
الشاهدةء تتعرف على أصل المادة» وأصل الكون على هيئة فيلم تتصل حلقاته ببعضها. 
إذها تدرك كيف وجدت الحياة» كيف وجدت الادة. وتشاهد هذه الحقائق في رؤياها 
الداخلية. وتعمد الحكمة إلى تدوين هذه الحقائق كلها لکي تنقلها إلى الئخبة الموهوبة التي 
تستلم منها ما دونته في كثب الحكمة السرية. وتشاهد الحكمة الادة أثناء تطورها وبعد 
تشكلها في الأنواع. ولا تحتاج الحكمة» أو العرفة الروحية الموصوفة بالغنوص» إلى وساطة 
أو أدوات أو تقنية. فهي لا تحتاج إلى تلسكوب أو ميكروسكوب لأنها ترى كل الحقائق 
التي ينطوي عليها الوجود في جوهرها وني ظاهراتها. إذن» فعلمها هو معرفتها بحقيقتها 
وحقيقة الوجود. وعندئذء لا تستغل الحكمة الطاقة الادية لأن الطاقة المادية كلها قاثمة 
فيها. فهي لا تستخدم الطائرة للانتقال لأنها قادرة على أن تكون في كل مكان؛ ولا 
تستخدم المجهر لرؤية الجراثيم لأنها قادرة على رؤية هذه الجراثيم وهي تقوم بوظيفتها. 

يمكننا الآن أن نسأل: أين تكمن الشكلة؟ 

تكمن المشكلة في الثنائية : ثذائية العقل والمادة ‏ تلك الثنائية الغائبة عن عالم 
الحكمة والروح. إذن. فالثنائية التي كرسها أرسطو وديكارت وغيرهما أدت إلى فصل العقل 
هن الوجودء عن الادة وعن الكون. .. تلكم هي تعاسة العقل وشقاؤه؛ وعندئذ» أقام العقل 
کا بينه وبين العالم الأرضي والكون الواسع... وتمثلت تلك الجسور بالأدوات والآلات 


والأجهزة التي استخدمها لیری... لیجرب. a‏ . ودعت هذه الأجهزة تقنية. 
تفاقم الخطر بوجود التقنية عامة والتقنية المطورة خاصة»› فبلغ العالم حافة 
الانهيار والنهاية... : 


ثمة حقيقة يدركها علماء» یزداد عددهم يوا بعد يوم هي أن الأداة المستخدمة› 
أي التقنية المستخدمة» ليست أداة صلة فحسب. فقي الاضي› أي في بدء التجربة العلمية 
حتى الريع الأول من القرن العشرين» اعتقد العلماء أن تفكير العقل يخثلف عن النتائج 
التي يحصل عليها من خلال دراسته للمادة أي للموضوع. فلا علاقة للعقل مع الادة أو 
الوضوع» والأشياء تسللك سبيلها بمعزل عن العقل» أو بمعزل عن تأثر العقل بها. والأداة 
الستعملة لا تتدخل في الأمر من قريب أو بعيد: إنها واسطة البحث والدراسة. ولكن 
الحقيقة بدت على نقيض ما ظنه علماء القرون الثلاثة الأخيرة. فقد كشفت الحقيقة أن 
العلاقة قائمة بين الإئسان› وأداة اختباره وتچربته› والوضوع الختبرء وأعني أن العلاقة 
قائمة بين المراقب وأداة الراقبة والوضوع امراقب. فما هو معلوم موچود في ال ولا 
يعرف الإنسان إلا ما هو فيه. وإن كائت معرفة الإئسان حصيلة معرفته أو وعيه أو علمه 
بها يحيط به من أشياء وموضوعات » فإن العلم القائم في الأشياء هو العلم القائم في الإنسان؟ 
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تكمن الخطورة ف مرحلة حدوث التجربة ٳڏ يکون العقل متفصلا عن موضوعه. إن 
انفصال العقل عن موضوعه› وتعاليه عليه» واختلافه عنه› يشير إلى سوء العاقبة. وئي هذه 
الحالة يتف العقل من الادة موقف العداء. وإذا سيطر العقل علسى المادة وانفصل إزاءهاءٍ 
واستغلّهاء تمثلت النتيجة في كارثة تقع للبشرية. إذن» فالثنائية تجعل العقل عدوا 
للمادة: وذلك إن كان العقل يمايز ذاته عن الارة. وف التجربة› یرسل العقل عداءه هذا 
انفصاله هذا. انفعاله واستغلاله هذاء وسيطرته هذه إلى المادةء» فيفجرها وبحول دون 
توافقها مع جوهر الإئسان. ولا يتحقق هذا التوافق إلا في الحكمة التي تبني جسور المحبة 
مع المادة وتشاهد ما تقوم په من عمل. فتدرکه. ففي الحكمة ينشاً الائسجام بين الإئسان 
والمادة: بين العقل والموضوع. ویپطل العداء بينهما. وني الفلسغة والعلم پحدث انقسام بين 
العقل والموضوع » يتجلى في هيئة عداء وفصام. فإذا قامت التجربة في الوضع الذي يكون 
العقل منفصلا فيه عن المادةء كائت النتيجة كارثة تتمثل» في أدثاهاء بانفجار المادة. 
فانشطار الذرة ناتج عن فعل عقلي عدائي لا غير» هو عقل تقني. وبالإضافة إلى ما ذكرناه» 
نقول: إن العقل يثير المادة ضد الادةء والجزء ضد الجزء من خلال التقنية الصلبة والأداة 
الستخدمة. وهكذاء» يحرّض العقل العداء بين الذرات والجزيثات الثي تدمر بعضها أو 
تحرض بعضهاء الأمر الذي يؤدي إلى الكارثة. 

يتجه نداؤنا» ونحن نرسم هذه الصورة» إلى علماء الفيزياء الإنسائيين ليعيسدوا 
الانسجام المفقود بين العلم والحكمة. والحق يقال: إن أولئك العلماء يعتقدون إن أي تفجير 
للمادة أو أي انحراف في مسارهاء أو أي تدمير للمادة من قبل المادةء أو أي تدخسل للسادة 
في المادة» أو تداخل للعقل التقني العدائي مع الادة. ناتج عن تدخل العقل المنفعل. فكلما 
زادت التقنية الصلبة زادت الكارثة. لذاء تكمن الفاجعة ف العقل المتطور بتقئيته» الذي 
یزداد عداؤه بزیادة انفعاله. 

هكذاء نفهم أن مصير العالم يتوقف على توافق الحكمة والعلم. لذاء تشير سيطرة 
العقل التقني إلى كارثة كبرى: كما يشير انفصاله عن المادة والروح معا إلى تعاظم هذه 
الكارئة. ولا كان هذا الانفصال أو العداء يزداد بزيادة التقنية امنحرفة › فإن الكارثة تزداد 
بزيادة هذه التقذية. 

ألم تكن كارثة الأطلنطيس نتيجة لثقنية متطورة»› استغلها المستفيدون الستغلون شر 
استغلال؟ 
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الأدوار 

تقتضي دراسة الأدوار طرح قضية كوسموغونية - مېداً أصل العالم ونشأته ‏ 
تتعيلن في سؤالنا : هل لعا نا بداية ونهاية؟ وهل هو مثته أم لامنته ؟ هل هو عالم نألفه ف 
صداقة وود م هو عالم نجد فيه العداء؟ 

تجيب الدراسات السرية - العمقة عن سؤالنا بما يلي: يعرف كوكبنا البداية 
والنهاية ضمن أزلية لا تنتهي. فإذا كان تجمع الطاقة الكوئية يشيرء كما قال كل من 
كوزيرف وهويلر؛ إلى بدء الزمان والمكان» فيكون كوكبنا قد عرف البداية في اللحظة التي 
تجمعت طاقة كونية » وسيعرف الذهاية في اللحظة التي سيعود ذلك التجمع للطاقة» الذي 
نسميه المادة» إلى ما كان عليه من طاقة وخلاء؛ وعندئذ» لا يدرك الزمان ولا يدرك الكان 
بحسب معاييرنا الأرضية. 

تجمعت الطاقة فكان السديم» الكلمة الأولى» وكان الزمان والمكان. وي هذا السديم 
الكلمة جد كل ما سيتجلى في حياتنا الأرضية» وكل ما سينبثق إلى الظهور في كواكب 
أخرى» من شكل وفكر ووعي وإبداع. من الكلمة - السديم نشا كل شيء وتشكل. وكانت 
الادة الأرضية آخر مرحلة من مراحل تجمّع الطاقة؛ هكذاء تكون الادة طاقة تكاثفت. 

تشرح الدراسات السرية المعمقة وبعض الدراسات العلمية الحديثة الرحلة 
الوجودية التي پسغرقها کوکب بين ٿجمع الطاقة لیصبح زماناً ومکاناًء وبين عودة ذلك 
التجمع إلى كيانه الأول في الطاقة الاز مائية ‏ اللامكائية. ولا شك» أن بداية تجمع الطاقة 
الكونية ضمن رتبة اهتزاز معينة» يرمز إليها بالف الوجود» وأن نهاية تجسع الطاقة 
یرمز إليها بياء الوجود. وفي نهاية تجمع الطاقة» يعود الكل إلى ما كان عليه قبل التجمع › 
ليتشکل من جديد في عود أبدي... هكذاء يبدأ الزمان والكان وينتهيان ضمن الأزلية. 


" في نظامنا الشمسي تتابع تطورات كوكيةء سبعة تتمير الراحدة منها عس الأحرى» فقد ذكر لي كناب «العقيدة 
السرية» الدي وضعته هيلينا بلافاتسكي ما يلي. «من نور واحدائبثقت سبعة أئوار »ومس کل نور من هذه الأنوار السبعةء 
ابثقت سبعة أنوار مضروبة ف سبعة».ويسعكس هذا الانبشاق على السلاسل السبع التتالية الي تعود للدررات السبع» كل 
على حدة.فلکل دور فارات نشاط لي عضون مانفانتاراء ویصبح کل واحد منها حقلا لتطور الیاة. وأثناء كل فترة مسن 
مارات النشاط: تتطور سبعة أعراق إنسانية أصلية»بالإضافة إلى ست مالك أحرى غير إنسانية.وتشتمل هذه امالك 
السبع على شكال تعرد لكل مراحل التطور.وجتاز هذه المراحل التطورة من دور إل دور عندما تنتهي فارة اللشاط الي 
سبقتها. وتتبع هذه الأشكال جراها فتدرر وتدورءتىدا وتتهي.حتى تصل إلى نهاية الدررات السبع أو الانفائتارا.ويكون 
هدا التطور عملية تقدمية مذهلة تتتابع فيها مانفانتارا بعسد ماتفانتارا»رفلك إلى أن يتم الرصرل إلى نهاية بجسدات أو 
عودات السلسلة الك و كبية الشاملة. وقد مضى على عالمنا هذا مانفائتارا انان أو دوران لا يعرف الئاس سوى القليل 
عهماء آما المانفانتارا الثالثة أو الدرر الثالت فإن القليل معروف عنهما. 
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ولئن بلغتا هذا المستوى من البحث فلكي نطرح السؤال التالي: ما هي ديمومة 
بداية وجود كوكب. أو نظام شمسي. أو مجرة ونهايتها؟ 

لا کان الأمر «رتبطاً ہکوکپتا فإننا نتساءل: ما هي ديمومة بداية وجود كوكبئا؟ وما 
هی نهاية دیمومته؟ 

يتمثل جوابنا في التوضيح التالي: يتطور كوكبنا بين بدايته ونهايته ضمن أزلية 
كونية في أدوار سبعة تنقسم» بدورهاء إلى أدوار سبعة تحثية تعرف بالنظام السباعي. وعلى 
هذا الأساس» يكون مجموع أدوار الكواكب» منذ بدايته حتى نهايته» خمسين دوراء 
وأعني نهاية الأدوار التسعة والأربعين الاتجة عن ضرب سبعة في سبعة. أما زمان دوام کل 
دور فیقاس ہبضع آلاف آلاف السنين. هكذاء تيدأ الأدوار وتنتهي ضمن الأزلية. 

جدير بالأهمية أن نقول: إن كل دور ينغلق على ذاته في نهايته. أما تصور نهاية 
الدور الجزئي. أي التحتي› فيتم بمعرفة أن نهاية كل دور إذما يتجسد بفاجعة أو كارشة. 
ولقد أشارت کتبٍ الحكمة القديمسةء »> ف أصقاع م كلىه» إلى هذه الذهاية . الفاجعة 
بطوفان ينهي دوراً تحتياً سابقاًء فينتهي القديم ء ويأتي بدور تحتي جدید› فیبداً الجديد. 
وتشير بداية الدور الجديد إلى تجدد العتيق في انبثاق جديد... هسو الخليشقة الجديدة على 
الستوى الكوني. وجدير بالذكرء أن الأدوارء في نهايتها وبدايتهاء متصلة وليست منفصلة› 
تتابع اتصالا في عسود أبدي. ولقد كائت قارة الأطلنطيس مثالا واضحاً لنهاية الدور 
وانغلاقه. 

وني سبيل وضوح أمثل نقول: إن كل دور يبدأ بالحكمة» ليتراجع إلى العقل - 
الثنائية ء فالتعددية» فالعلم» ليعود في الذهاية إلى الحكمةء وذلك لكي تحقق الياء ما كان 
أصلا في الألف. وفي دورته هذهء أو ي تطوره الدائري هذاء يئغلق الدور على ذاته» وتكون 
نهايته الماثلة في فاجعة كونية› أو كوكبية. أو في تقنية بلغت حد الخطورة. 

ولا شك» أن التقنية العظمى التى بلغتها قارة أطلنطيس ساقتها إلى نهايتها. لذا 
تمثلت نهاية قارة الأطلنطيس بفاجعة بشرية» سبّبها الإنسان العلمسى الذي اعتمد العقل 
التقني كما سببها الإنسان الأناني الذي استغل التقنية التطورة. كان علم سكان الأطلنطيس 
التطور بتقنيته سبب ضياع ودمار... فقد أدى تنازل سكان الأطلنطيس عن حکمتهم» 
وتعلقهم بتقنيتهم العلمية المتزايدة إنى الكارثة... فهل أن دورتا سيؤول إلى ما آل إليه دور 
5 الأطلنطيس. .. المزيد من التقنية والمزيد من الدمار؟ وهل أن هذا الدور سينتهي بفاجعة 
يحدثها الإنسان الذي رغب في العلم کثیرا وصقل عقله تقنياًء وانغمس في انفعالات الأنا؟ 

تتمشل نهاية الأدوار السبعة» التي تدوم عشرات مليارات السنين» في اكتمال 
الوجود على الكوكب› وفي عودة کل شيء› کل ما هو مادي» إلى ما كسان عليه قبل 
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أن يتمدى - يصیح مادياً - لیثشکل من جدید» في كوكب جديد وحياة جديدة. وف کمال 
الأدوار السبعة» أي في نهاية الأدوار: يتحقسق ملء الزمان» ويكتمل كل شيء؛ في 
دورات متعاقبة » كما يكتمسل الإنسان ف دورات› أو وجودات» وحسيوات عديدة؛ 
بحيث تعود المادة إلى الطاقة... إلى الروح. 

هكذاء نفهم بداية الأكوان ونهايتهاء بداية نجم كبير. أو نظام شمسي. أو 
کوکب ونهایته؛ کل شيء يعود إلى ما كان عليه في الطاقة الكونية والوعي الكوني قبل 
تمديه... وهكذاء تكون النهاية ضمن أزلية وأبدية يستنفذ فيها كل شيء مادته... 

وإذا تساءلنا عن علة أو علل نهاية دور على الكرة الأرضية بهذه الصورة التي 
نشاهد فيها رسوم الفاجعة والكارثة» كونية كانت أم طبيعية أم بشرية» فإئنا ثلوذ بالصمت 
لسببین : 

١‏ - سبب أول هو أن مصير الدورء أي نهايته في كارثة» أمر مؤلم للغاية... 
ولكن. عندما نفكر في أن مصير الكوكب الذي نحيا عليه مرتبط بالوجود المادي الكثيف› 
وبالطاقة المجسمة في كتلة» وعندما تعلم أن كوكبشاء وهو أدنى العوالم في سلسلة 
الوجودات»› هو مكان تجربة واختبار ضمن نظام کوني واسح لا محدود» أدركنا أن الطاقة 
تنشد الحرية والانعتاق على نحو دائم» وأن الإنسان ملتزم بدور أساسي› يؤسفئا أن نقول: 
بأنه لا يحققه. 

۲ - سبب ثان هو أن التفكير الإنساني»› ف حدوده العادية » يعجز عن إدراك السر 
العميق في صدر الحقيقة السامية التي هي قانون القوائين » وعلة العلل. 

هكذا» نسأل: هل قدر على عالناء وهو أدنى العوالم» أن يخضع لقائون قاس» 
محکوم بقدر صارم› م أن نقص فاعلية الإنسان هسي القضية؟ والحق يقال: إن الإنسان 
يخضع لهذا القدر المحتوم إن هو أغفل الحكمة التضمنة في وجوده. وما لم ينسجم الإنسان 
مع الحكمة» فلابد وأن يخضع للتعددية الناتجة عن عدم تحقيق مغزى وجوده ودوره في 
الإبداع. في الحكمة وحدها يسمو الإنسان ويرقى إلى مستويات وجوده العليا بضعل حرية هي 
انعتاق دائم من سلسلة الحتميات الظاهرية. 

التطور 

لا يمكذنا أن نتحدث عن الثطور قبل تعريف أو تعيين ما يئطوي عليه من معنى: 

- التطور هو انفتاح الطاقة امنطوية على هيئة مادة أو كتلة» هو ظهور القوى 
الستترةء اللامرئية » في تضاعيف الادة. 

التطور هو الكشف الدائم عن السر الكامن في باطن المادة. 
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الادة هي انغلاق الطاقة والحياة. 

الحياة والطاقة مقولتان تشيران إلى حقيقة واحدة. 

الادة حية من حيث أنها حياة وحركة. 

يمكننا الآن أن نقول: إن التطورء كما عرفه تیار ده شاردان» هو مسيرة الحياة من 
وجودها الأقل تعقيدا إلى وجودها الأكثر تعقيدا. وني هذا التطور تفصح الحياة المنطوية على 
هيئة مادة عن حقيقتها» كما يفصح الوعي المنطوي على هيئة لاوعي عن ذاته. 

يشير هذا التعريف الأولي لغهوم التطور إلى أن الحياةء وقد تشكلت في أول 
متعضية » سارت إلى الأمام باتجاه الانسان. 

نستطيع الآن أن نقسم التطور إلى قسمين: التطور قبل الإنسان والتطور بعد 
الإنسان. 

يشير التطور قبل الإنسان إلى احتمال تقسيمه إلى قسمين: آ _ الحياة اللاعضوية 
وتدعى مجازا ما قبل الحياة. ب _ الحياة العضوية. 

لا نجد في الحياة اللاعضوية تمايزات وأشكالا. كائت الحياة» قبل التشكل 
العضوي» لامتمايزة. كانت منسجمة في ذاتها. كائت دقائق متناهية في الصغر لا تمرف 
التمايز أو التنافر. وكانت هذه الحياة تحمل في عمقها بذور الأشكال المقبلة والخصائص 
التي تتصف بها. وعلى هذا الأساس. يمكئنا القول: إن الحياة اللامضوية حملت خصائص 
العقل والنفس› وخصائصس التمايزات. 

عندما تمايزت هذه الحياة» وجدت الفروع الحية: جد الفرع الإنساني» والفرع 
النباتي والفرع الحيواني. لقد تمايز كل فرع أو كل غصن من أغصان شجرة الحياة دون أن 
يكون الواحد منذها قد صدر عن الآخر. 

وسار التطور في تقدمه إلى الأمام هادفا إلى الإنسان. وهكذاء يكون التطور» قبل 
الإئسان› مسيرة الحياة قبل تمايزهاء إلى الحياة بعد تمايزها» إلى الإئنسان الذي ترکزت 
فيه الحياة. بخصائصها كلها. وطاقتها وكتلنها. 

يؤسفني القول: إن الباحثين في الثطور قد أغفلوا حقيقة التطور بعد الإنسان؛ ولم 
يعالج هذا الوضوع إلا قلة من العلماء والغلاسفة» أذكر منهم العلامة تيار ده شاردان. 

يشير التطور قبل الإنسان إلى انعتاق دائم» وتحرر مثابر للطاقة المنطوية فى المادة. 

التطور» وفق هذا التعريف»› يشير إلى حرية تتجاوز حتمية ظاهرية لبلوغ غاي 
نهائية تتمثل في الإئسان. والتطورء بعد الإئسانء يشير إلى التحرر من انغلاق شديد للطاقة 
والمادة والحياة في كتلة الإنسان. ويكون هذا التطور عقلياء أخلاقياً وروحياً. 


Nee 


نستنتج أن الصفة الميزة للتطور قبل الإنسان وبعده تتركز في مفهوم الحرية. 

يستند موضوعنا إلى الأسثلة التالية: كيف يتحرر الإنسان؟ وماذا يعني تحرر 
الإئسان؟ مم يتحرر الإنسان؟ وإلامّ يهدف الإنسان من تحرره؟ وما هي الغاية التي يحتقها؟ 

يتحرر الإنسان بوعيه وحكمته. وتتجسد غاية الإنسان في «روحنة» مادته. 

ولا كائت المادة قبل الإنسان تتحرر تدريجياًء ببطه كبير» من غلافاتها السابقةء 
بفعل وعي ضمي ملازم» لتحقق کيانا تتركز فيه خصائص الادة الحية» العاقلة كلهاء فإن 


المادة بعد الإنسان» المركزة غاية التركيز في الجسد» تخر دري جیا بفعل وعي ضمئي ملازم 
لتعود إلى ما كانت عليه قبل الكثافة المادية. 


يمكننا أن نقول: إن المادة نتيجة تطور هابط من الأعلى إلى الأدئى : تطور يشير إلى 
كثافة الطاقة الكونية لتصير مادة. ويمكننا أن نقول أيضا: إن المادة ستعمدء بعل طاقة 
واعية أن تعود إلى ما كانت عليه سابقاً قبل تطؤرها الهابط من ائفتاح إلى اثغلاق» عن 
طريق تطور صاعد» يبلغ وسطه في الإنسان» ويبلغ أقصاه في «روحنة؛ المادةء في عودة بالمادة 
إلى ما كانت عليه قبل تطورها الهابط. 

والإنسان» وفق هذه المقولة» هو أداة التطور الأخلاقي› والعقلي والروحي. هو 
الكائن الذي يحمل المادة إلى غايتها القصوى في ملء زمان ومكان؛ وهو الذي يبلغ بالألف 
إلى الياء. 

والآن نسأل: كيف تتم هذه العملية؟ 

إذا كان التطور قبل الإنسان قد تم نتيجة لتكامل العناصر وائتلاف المكونات› 
وسار ببطء كبير» استخلصنا فكرة هامة هي أن الوعي والحرية يفعلان في الوجود لتحقيق 
الغايات العظمى. وإذا كان التطور بعد الإنسان يهدف إلى تحقيق الياء الكامنة في الألف»› 
استخلصنا أن الوعي والحرية يعملان لبلوغ الأنسنة القصوى التي هي انعتاق من غلافات 
المادة كلها... الأمر الذي يعني «روحنة المادة. 

وعندما نقيم علاقة بين مصير الإئسان ومفهسوم التطور» ندرك أن مصيره ومصیير 
البشرية مرتبطان بتطوره إلى مستويات أعلى من الأخلاق» والروح» والحرية» والوعي 
والمحبة» وذلك لكي «تتروحن» المادة. وعندئذ» يكون الإنسان قائد مسيرة التطور. فإذا كان 
کل دور یبدا بالحکمة والوعي والكمال فلأن التطور واعٍ وحکیم» يحمل في باطنه خصائص 
القوى الفاعلة والهادفة. وإذا كان على کل دور أن ينڌهي بالحكمة والوعي› فلا ہد أن 
يحقق الإئسان وعيه وحكمته. ولا شك أن مصيره قائم في هذا التحقيق. وإذا كان الإنسان 
يؤمن بغائية التطور ويدرك بلوغ الحياة نهاينها القصوى في الحرية والوعي والكمال» فلا 
بد له أن يدرك أيضاً أن تلك الخصائص الواعية التي كانت ألف الحياة ة» تفمل فيه ليحقق 
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ياءها. وبالفعل. ندرك حقائق الحياة في قوائينها الأصلية. وكما قال تيار ده شاردان: «إن 
كمال الأشياء قائم في بداياتهاء. 

عندما يغهسم الإنسان التطور في هبوطه وصعوده» ويدرك حقيقة بدء كل دور 
ونهايته ‏ ويعى الحكمة القائبة في البداية» يعلم أن مصيره منوط بهذا الفهم» وهذا 
الإدراك وهذه الحكمة. 

وإذا شثنا أن نوضح هذا الفهم الثلاثي الأحادي للفهم والإدراك والحكمةء قلنا: 
إن التطور الهابط والتطور الصاعد يؤكدان اتصالية الكون وينفيان الانفصالية. والحق» أن 
اتصالية الكون تعني أن ما يهبط سوف يصعد. وما يصبح كثيفا سيعود إلى لطافته. وإذا 
كان التطور اليابط يعني اللطافة المتحولة إلى كثافة› فإن الاتصالية قائمة بينهما. وإذا 

كانت اللطافة أصلا والكثافة شر أو تجلياً أو كشفاًء أدركنا أن الكثافة سستعود إلى 

لطافتها. ولا شك أن الخطيثة الكبرى المقترفة تكمن في الاعتقاد بانفصال كوننا أو حياتنا 
عن الكون كله _ تلك هي مركزية الأرض. ومثل ‏ هذا الاعتقادء يبعدنا عن ن مسيرة ة التطور 
الكوني الذي تتصل خيوط شبكته لتشكل نسيجاً واحداً هو الكل. فما أحققه على الأرض 
أحققه في كل نقطة من نقاط الكون الشاسم التصل. والحق هو أن مصيري يعتمد على هذا 
التحقيق. فكما أنني أرفض مركزية الأرض» كذلك أرفض مركزية الإنسان على الصعيسد 
الكونى. 


الحرية والحتمية 

إذا كانت الحرية هي الغاية العظمى التي يسعى إلى تحقيقها جميع الئاس آو هسي 
ال الباطنية المتجهة إلى تحقيق وجوب الحياةء فإن العقل يقر بوجودها. فما هي الحرية؟ 
وم يسعى الإنسان أن يتحرر؟ وهل ثمة قيود وعوائق متمثلة في حتمية أو قدرية؟ وإذا كان 
الإنسان يؤمن بوجود حتمية أو قدرية يخضنح لها فحري په أن پنكر وچود الحرية› 
ليدرك أن كل شيء٠‏ في عالنا هذا» مسير بقدرة ة خارجية» متعالية ومفارقة› هي محرك 
خارجي تنشأً عنه حركة وجودناء الأمر الذي يشير إلى الائفصالية. 

أحب أن أشير أولاً إلى أن الحرية والحتمية لا تطرحان على ذحو نجعل منهما 
مقولتين اجتماعيتين » وذلك لأنهما تخضعان»؛ في وضعهما الاچتماعي والاقتصادي» لذسبية 
وتقييم متعددین. وعندثذ» يختلف مفهومهما من مکان إلى مكان ومن زمان إلى زمان»› 
وپالتالي. يتجردان من الجوهر. وعلى غير ذلك أطرح مفهوم الحرية والحتمية» بصفتهما 
مقولتين من مقولات الوعي والحكمة» على مستوى الإنسان ومستوى الطبيعة. 


أولا - التطور فعسل يشير إلى انعتاق تدريجي للطاقة المنطوية على ذاتها؛ هو 
ديناميكية تتجاوز الميكانيكية. وإذا أخضعنا مفهوم التطور للثنائية. علمنا أن الائعتاق 
التدريجى هو تحرر من القيود التي تكبل الطاقة» تحرر من عبودية تتجسد في الكتلة 
وامادة. وفي هذه الحالةء يطرح مفهوم الثنائية ذاته على بساط البحث: حرية هي انعتاق 
دائم ٤‏ > هي طاقة فاعلة ومتحركة؛ هي إرادة إيجابية أو مقاومة إيجابية› وعبودية أو قدرية 
هي كثافة وعطالة؛ هي مادة ساكنة» ترفض الحركة وتقاومهاء لأنها إرادة سالبة أو مقاومة 
سالبة. وف سپيل تفسير هذه المعضلة التي برزت فيها الثنائية نقول: إن العبودية»› آي 
القدرية ء غير موجودة إلا ظاهرياً - هي عبودية أو قدرية ظاهرية - وذلك لأن الحرية هي 
القوة الفاعلة. وفي حال تحرر الطاقة من عبوديتها أي من قدريتهاء من مادتهاء من 
شكلهاء من انغلاقها» من حتميتهاء لا تظل هذه العبودية أو القدرية قائمة أو موجودة. 
هکذا» پتأکد نا أن المادةء أو الكثافة› أو العبودية - القدريسةء أو الحتمية غير موجودة. 
وان هي وچدتث. فوجودها ظاهري. وعلى هذا الأساس» اة ة طاهرية وقدر ظاهرء 
هو تبطن الطاقة»› و رة هي انفتاح الطاقة. فالحرية هي ائفقا اح إلى مستویات أعلى 
وأسمى ف سلم التطور. والتطور هو مسيرة الحياة من انغلاقها في a‏ ظاهرية إلى انفتاح 
ثانياً - التطور فعل متكامل» يشير إلى تآلف العناصر لتتشكل ي كيائات ووجودات 
أرقى تحقق المزيد من الوعي وهو في حركة تطوره. فالتطور لا يشيرء من قريب أو من 
بعيد» إلى الصراع والنزاع» وذلك لأن الدقائق الأولى المنسجمة واللامتمايزة. التضمنة في 
حالة ما قبل العضوي › اجتمعت وثالفت بفعل قوة موحدة لتتمايز إلى أشكال وأنراع بفعل 
طاقتها الداخلية الحرة نتيجة لتكامل شدها إلى بعضها وعي ضمني. فالدقائق الأولى 
اللامتمايزة عرفت التكامل وهي تنتقل إلى حالة التمايزء ولم تعرف الصراع. أما إذا كان 
الصراع الظاهري بين الأشكال والكائنات قائماًء فلأنها لا تعي» أو لا تحاول أن تعي› 
القانون الكوني الكامن فيها والغاية التي يتوجب عليه تحقيقها لتبلغ ما انطوى فيهاء منذ 
البدء» ليكون الألف في الياء والياء في الألف. وإذا كان بعض العلماء قد أدركوا التطور على 
ائه صراع لا يبقى فيه إلا القوي › فلأن الحياة أو الطاقة النسجمة اللامتمايزة أصبحت 
متمايزة» متعددة الأشكال ومتنافرة في ظاهرها. وني هذه التعددية»› تسذرت الوحدة الضمنية 
القائمة في الحياة والطاقة والمادة. ولا شك» أن اعتبار هذه التعددية هو الذي أدى إلى تمثل 
مفهوم الصراع. ولكن فعل الحياة يشير إلى لاتمايز أصلي»› إلى وحدة أصلية» تتسايز وتتنوع 
لتدرك ذاتهاء ولتعود إلى حالة لاتمايزها ووحدتها الأولى. فما كان في بدء الحياةء وما تذوع 
من هذا البدء» سيعود إلى وحدته ولاتمايزه. ولا شك أن التثوع أو التمايز لا يعود إلى 
أصله البدئى إلا عن طريق تكامل وتالف تحققهما الحكمة. 
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فالا الحياة فعا ل ديناميکي ٠‏ يشير إلى انسچام ضمني ملازم لطبيعة الأشكال 
والأنواع الحياة وحدة 5 متماسكۀ تنضوي الأشكال والأنواع ف داخلها. والأشكال› ف 
e‏ »> مضللة: هي ميكانيكية ية تظهر على السطح على ثحو حركة قل وانتقال 
وتحول. . وكلما توغلنا إلى باطن الادة وجدنا الديناميكية › واليل إلى الوحدة» والتفاعل 
المتبادل» والاتكال الودي بين الأشياء. واللحمة الواحدة التي تجذب جميع الأشياء 
والأشكال بفعل وحدة ماهيتها وتنوعاتهاء الأمر الذي يجعل من العالم جسدا واحدا بأعضاء 
كثيرة وئفس واحدة تنبض بالحياة. 
الديناميكية تعني الاتصالية والميكائيكية تعني التجزيئية. والاتصالية تشير إلى 
رتباط الكون في وحدة ضمنية متماسكة › وف أنواع ظاهرية عديدة. والفعل الواحد الذي 
u‏ الكل ويتخلله ويحبيه يتماثل داخلياً ولا يتماثل خارجياً. فهناك خارج للأشياء 
وهناك باطن لها. والباطن. كما يقول تیار ده شاردان» هو الطاقة التي تمر من جوهر إلى 
جوهر» من كتلة إلى كتلةء ومن شكل إلى شكل. والخارج هو الظاهر الذي يعمل من خلالسه 
الباطن. وف مغهوم الديناميكية › يتراءى لنا الكون خا واحداً له نفس وراحدة تئبض 
بالحياة الواحدة والطاقة الواحدة» وتمر عبر الأعضاء الكثيرة التي تتالف ي اتحاد وتتكامل 
بالوظيفة. وپترامی نا الكون» في منظور الديناميكيةء شبكة متصلة خيوط النسيج. 
وهكذاء تشير الديناميكية إلى اتصالية كونية» يؤثر ما يحدث في جزيء أو في مكان على ما 
من الكون حتى في المجرات البعيدة. وتتفاعل الأجزاءء أو تتكامل» وتتكل على 
بعضهاء وتكون علة پعضها. . وينعدم مفهوم الجزيء التفصل عندما نعلم أنه ثصغير الكل. 
واا كان الجزء هو الكل املصغرء كان متصلا م الكل. 
تكشف الديناميكية عن ذاتها في تحؤل دائم... ليست هي سكوناً أو صلابة... هي 
الحركة الكوئية الداثبة... والتحول هو مرور الطاقة من شكل إلى شكل... هي الواحد الذي 
يتراءى في الكثرة الظاهرة في آلاف آلاف الأشكال» وهي الكثرة التي ترقص في حلبسة 
الوحدة. وفي سبيل تركيز آکبرء نشدد على مصطلح «مرور الطاقة» لنعلم أن الطاقة والحياة 
واحدة... الكون واحدء متصل› دینامیکی › متفاعل»› متکامل»› متواکل» تسري فيه حياة 
واحدة» وعی واحد» وتبنيه حقيقة واحدة, 
إن تفهمنا الدقيق لفهوم الحرية» على الستوى الكوني والطبيمي» يجعلنا 
نعترف بحتمية ظاهرية وحرية باطنية حقيقية. فالأشياء لا تفعل إلا بحرية داخلية. ولقد 
بدا العلم يدرك هذه الحقيقة عندما بدأ يفهم أبعاد الديناميكية › والاتصالية والتكامل. 


وعندما ننتقل إلى مفهوم الحرية؛ على الستوى الإنساني» نعلم أنها لا ټختلف ف 
شيء عن مفهومها على السثوى الطبيعي والكوني» وذلك لان الإنسان والكون واحد ولیس 
هما اڻتين. ٠‏ و ذلك » نشدد على قعل الحرية ف التطاق الإنسائى. امرتبط بالوعی الدرك 
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كما نفهمه على مستوى العقل. وني هذه الحالة» أكرر ما أتيت على ذكره وهو أنئى أستبعد 
الحرية في مفهومها النسيي على المستوى الاقتصادي والاجتماعي والقائوني» وألج محراب 
الحرية على المستوى الئفسي فأقول بأئها حرية الاختيار التي تتضمن الوعي القادر على 
الاختيار دون إقحام الرغبات والانفعالات والإشراطات. وأضيف إلى هذه الحياة النفسية»› 
التي هي بدء الحرية؛ الحرية الواعية التي تشير إلى أن الطاقة الإنسانية لا تتحدد بالكان 
الجسدي»› بل تتجاوزه إلى آفاق الكون: ولذاء فما يفكر به الإأنسان» وما يتصوره» لا 
يختلف عنه» بل يتطابق معه. فأنا واحد مع الکون لأن تصوري له هو ما هو في الكونء ما 
هو ماثل فيه» ما هو حقيقي. وما هو چوهري. 

أما وقد بلغنا هذه النقطة من حديثنا فإننا نتساءل: هل هنالك حتمية ظاهرية 
تهيمن على حياة الإنسان» تشابه الحتمية الظاهرية بالنسبة للطبيعة؟ 

تتمثل إجابتنا بكلمة: نعم. هثالك حتمية ظاهرية على مستوى الإنسان. ولا شك› 
أن ولادتى في بلد دون آخر» من أسرة دون أخرى» بجسد مختلف بشكله عن أجساد 
الآخرين» وحصولي على تربية معينة دون أخرى» أو توجيه معن دون آخر› وانتمائي 
بالولادة إلى عقيدة دون أخرى... إلخ› > أمور تجعلني أتخيل الحتمية البشرية وأفرضها. 
ومع ذلك. تغفل مواقفنا التي تعبٔر عن ذاتها ضمئيا في العبارة التالية التي يرددها كل 
شخص تقریبا : أريد أن أتخلص من وضعي› وأحقق أبعاداً أخرى أو مستویات أخرى؛ 
رید أن أتحرر من قيودي› من تقاليدي › من أعرافي» من جهلي٬‏ > مما أا فبه. .. إلخء وکما 
يبدو أن هذه الأوضاع كلها قابلة للتحويل بفعل طاقة داخلية تفعمل فينسا لبلوغ غايات 
عظمى. ولكن القضية تظل مستعصية على الإنسان الذي «يرغب» أن پظل سجين ذاشه› 
يعاني من ظلام أناه» فيعترف بالحتمية. ولا شك» أن المبدأً الأول للانعتاق من هذه 
الحتميات الظاهرية» يتمثل في معرفة الإنسان أنه غاية في ذاته. فخضعع الإنسان الذي 
يضع ذاته ضمن قوقعة الأنا حري بأن يجعل منه كائنا يسوغ الحتمية. 

وعلى صعيد آخر نقول: إن الحتمية الظاهرية قائمة في نطاق وجودنا على الوجه 
التالي: يعد «حتمية» ذلك الوضع الذي نجد أنفسنا وقد ولدنا فيه» ويعد «حرية» ذلىك 
الفعل الداخلي الذي يدقعنا إلى الانعتاق. وما حتميتنا إلا ما أثينا به من ماضي حياتناء وما 
حملناه من أعمالنا السابقة» مما قدرناه على أنفسنا. وما حريتنا إلا ما يجب علينا الانعتاق 
مما قدرناه على أنفسنا على نحو حتمية في حياتنا أو حيواتنا السالفة. فالقدر أو الحتمية 
غير موجودين إلا على أساس أننا نحمل ما زرعناه في الاضي من بذور» هي أعمال وأفكار 
وتصرفات» هي الماضي الذي يلزمنا على الخلاص منه بفعل حرية في الحاضر تحول قدرتنا 
الٿي تركناها ساكنة ف الاضي؛ دون فعل» إلى طاقة حركة تشدنا إلى تحقيق أزسسنثنا 
وکیاننا. ووفق هذا المبدأء تکون الحرية ا إلى الكمال بفعل الوعي. ولا يتم هذا الكمال 
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إلا بالانعتاق التدريجي من قيود الأنا التي ندعوها الحتمية أو القدريةء التي سببناها 
لأنفسنا. فالقدر أو الحتمية لم تفرض علينا من خارجنا؛ بل هي ذاتنا الستي لم تعمل على 
تحریر ذاتپاء فقیدت ذاتها ف إلأناء وقدرت أن تعيش وفق نمط معين دون غيره›» وحتمت 
أن تتخلص من لاوعيها. فالحتمية» في جوهرهاء إرادة فاعلة» تظهر على نحو سالب» 
لتتحقق في حرية فاعلة. 
لا يستقيم وجودناء ولا يتميز هذا الوجود بالعنى والقيمة»› ما لم ندرك أنتا أحرار. 

ولن يعمل الإنسان على تحسين وتطوير وضعه الحياتي والمعيشي. بالعلم أولاء ما لم يشاهد 
هذه الحرية تفعل في الكو ن كله» وما لم يتخلٌ عن مفهوم الحتمية التي تجعل حياته 
جحيماً لا يطاق واستسلاماً وخضوعا لا يليق. ثمة إشراطات طبيعية ورثها الإنسان من 
اطبيبة. وإشراطات وراثية سببها الإنسان لنفسه في حیواته السابقةء وإشراطات حالية 
أضيفت إلى الإنسان في ولادته ولخت به في التربية التي أنشئ عليهاء تدعى حتمية»› 
يتوجب عليه الائعتاق منها ليحيا في الوعي الكوني. 


فلسفة الأمل 

أستهل پحڻي لفلسفة الأمل پقولي: إن عمق الكلمة مرهون بالعنى الذي نضمنه 
فیهاء والسر الكامن ف الكلمة يتمثل في العمق الذي نلجه. إذنء فالسر هو العمق الذي 
یزداد عمقاً کلما توغلنا إلى مضامینه. وإذا كانت السرية تتحمل مفهوم العمق» فإن كلمة 
الأمل تحمل مضمون عمقها أيضا. وعلى هذا الأساس» يمكننا أن نميز» في سبيل الوضوح› 
كلمة الأمل عن كلبة التفاؤل. 

التفاؤل مفهوم مشحون بالتشاؤم. وإذا كان التفاؤل يحمل في تضاعيغه التشاؤم فلأنه 
حد للرغبة وتعبير للإنقعال. فإذا ام تغاؤلي ف حصولي على شيء٠‏ مهما کن › کان تشاؤمي 
نتيجة فقد ذلك الشيء أو عدم الحصول عليه. فمن التفاؤل ينشاً التشاؤم» ومن التشاؤم يئشاً 
التفاؤل, كلاهما تعبيران انفعاليان› ينتقل أحدهما إلى الآخر. وتعد هذه الرابطة صحيحة إن 
كنا نتجنب التلاعب بالألفاظ. وبالفعل» لا يمكننا أن نضمن التفاؤل معني أكثر مما وجدنا 
من صلة بيثه وبين التشاؤم. لذاء لا يعد التفاؤل أو التشاؤم حكمة أو وعيا. 

تبنى فلسفة الأمل على النظرة الحكيمة إلى العالم والكون» وعلى الموقف السري 
العميق من الحياة. وتتجلى أيضا في فهمنا للمغزى المتضمن في الوجود عامة وفي وجودنا 
خاصةء وي العمل الدائم والدؤوب لتحقيق السرء أي العمق» الملازم لوجودنا. إذنء فالأمل 
هو حكمة الحياةء هو تنشيط الطاقة› هو القوة المحركة لتحقيق مستویات أعلى للحياة 


على مستوى كوكبنا الذي» ولو كان حداً أدنى للوجود» يشير إلى تحقيق الحد الأعلى. 
فلسفة الأمل ليست نظرة سطحيةء عادية إلى الحياة. 

وي سبيل فهم واف لفلسفة الأملء نوضع المفاهيم التالية : 

آولا - تشكل الصعوبة الميدأً السائد على الكرة الأرضيةء عالمنا الأرضى. وية يتسنم 
عا نا أدنى درجة في سلم العوالم لأنه العالم السفلي. ويقضي وجودنا في هذا العالم أن نحقق 
أسمى المبادئ في أدنى العوالم. 

إن وجود الصعوبة ينفي وجود المصيبة. إذ ليست المصيبة غير صعوبة لم نتغللب 
عليها. لذاء لا تقوم المصيبة في صلب الوجود الأرضي لأنها نتيجة وليست سببا. ولا يمكننا 
الإأقرار بوجود مصائب متعددة وفردية لأن جمعها يعني وجود مصيبة واحدة هي وجودنا. 
وهذا أمر لا تقره الحقيقة. 

يعني اعترافنا بالصعوبة كمبدأ يهيمن على وجودنا أن المقل الإنساني لا يتطور إلا 
في الصعوبة. فلولا الصعوبة لا كان الإنسان بحاجة إلى القوة الواعية والمفكرةء وذلك لأن 
الإنسان مهيا أو مزود بطاقة واعية» ومفكرة وعاقلة توازي الصعوبة وتتجاوزها في آن واحد 
إلى عقل فوقي... عقل مستئير. ولا شك» أن الصعوبة تنسحب على قيمة وجودئا ومغزاه. 
وبالفعل» نردد مع الحكماء أن الضرورة تقضي بتحقيىق الوعي الكوني في أدئى العوالم 
وأصعبها وجودا. إذڻ» فالاأمر يتطلب فعلا واعیا يجعلنا نتجاوز درجات الصعوبة التى قد 
تبلغ أقصاها في المرحلة النهائية التي نسميها الموت. وعلى هذا الأساس» لا تقف الحكمة 
من العالم الأرضي موقف الرفض - العقل يرضض - بل موقف المحبة والانسجام. ولا 
تعارض الحكمة الصسعوبات الخارجية» كالعواصف والبراكين والزلازل والأعاصير... 
إلخ» لأنها المدخل إلى إدراك القوانين الكامنة فيها والقائمة في جوهر الوجود. ولا تتناقض 
الحكمة مع صعوبات الإنسان الداخلية لأنها سبيل إلى كشف عمق الكيان. وطريق إلى 
الكمال. 

ثانياً - تتجاوز الطاقة الفاعلة في الإنسان والعالم ذاتها إلى مستويات أعلى من 
الوجود والكينونة في تنشيط ديناميكي دائم لا يهدأ. فلكى يتسامى الإئسان في وجوده 
الأرضي» عليه أن يسعى إلى تحويل وجوده إلى وجوب. فالوجود» كما هو معطى» واقع 
يتطلب جهدا بشریا هو وجوب. وهكذاء يعمل الإئسان جاهدا لتنشيط واقعه والواقع 
الطبيعي وتحقيقهما في وجوب» وتحويلهما إلى ما يجب أن يكونا. وتتراءى حقيقة هذا 
التنشيط في ذلك السعي المثابر لتحسين الأوضاع البشرية على المستويات كلها. فالإنسان لا 
يقبل وجوده على نحو معطيات واقعية› بل يشاهد صورة وجرده في رؤيا مثالية قصوى 
للكون والحياة. ففى أعماق الإنسان نداء للأعالي وتوق إلى اللامحدود. 
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ثاثا تتراءى حقيقة العالم في محبة الإنسان له. ولئن وقف العقل من الوجود 
الأرضي موقف الرفض› لكن كيانه يحن إلى وجوده» ويحب الطبيعة ء و معها ف 
وحدة لا تنفصم. أو ي تكامل لا يتناقض. إذن» فمحبة الإنسان للعالم يسمل عليه تحقيسق 
مبادته السرية العميقة› ويشاهد نيه صعويته المنعكسة في الذرة والخلية والمجرة. ويدرك أن 
قانونه وقائون الكون واحد»› وأن تحقيق تحقیق وچوده يعني تحقيق وجود الكون. في هذه المحبةء 
ينفتح الوعي الفردي› لیصبح وعياً کونیاً يغمر العالم بضیائه › ویذقذه من تشثته وضياعه. 
وعددئد» یهداً الخوف من الموت» ويبطل اعتبار ام مصيبة » ويستشف الإنسان الاتصالية 
الكونية؛ ويدرك أن تحقيق الأسمى قائثم في تحقيق تحقيق الأدنى - والأدئى» في هذا السياق› لا 
يشير إلى الانحطاط بل إلى الكل الكثيف الذي يفصح عن ذاته في سلسلة من الانعتاقات 
رالحريات حتى يبلغ الحقيقة السامية. ففي محبة الأدئى تكمن محبة الأعلى. 

رابعاً - ني هذه المحبةء وني هذا الوعي الكوني» والائسجام بين الغردي والكوني› 
يدرك الإنسان قيمة الحياة. وفي هذا الملستوى» يصبح قادرا على التمييز بين الحياة 
والمعيشة. ولا شك» أن الإنسان لا يحيا من جراء ما يثناول مڻ طعام فحسب› ہل بکل ما 
يحيط به من واقع وحتيقة. وإن حصر وجود الإنسان بالمعيشة وحدها موت له. فالحياة هي 
الوعي الذي ي يحقق طاقات الوجود العقلية والروحية كلهاء ويجعل من المعيشة وسيلة 
لاستمرار هذا الوعي. وإن كنا نسأل أنفسنا : هل ذحن نحيا أم نعيش؟ لوجدنا أننا ننساق 
ف تيار المعيشة الذي يجعل من العالم خا من الكراهية › والاستغلال» والأنائية» 
والجهل والصراع... إلخ. أا الحياة فهي الفاعلية التي ترفع الإنسان إلى أعلى المستويات: 
هي العلم الحكمة» والمعرفة› والوعي والمحبة... وهذه المعالم تضم ذهاية للبؤس المنفاقمء 
وتشيد مملكة الحقيقة... وني هذه المملكة يبطل السؤال: ما هو مصير الإئسان والعالم؟ 

خامسا ‏ نفهم بالعقل طاقة فكرية باطنية تنبشق إلى الواقع أو ترسل ذاتها إلى 
الخارج بصورها العديدة: الإحساس» والشعور› والعاطفة» والانتباه» والتركيز. والاهتمام؛ 
والتذكر والتبصر... إلخ. وبعد الدماغ الأداة التي» من خلالهاء ترسل الطاقة الداخلية ذاتها 
إلى عالم الخارج. إذن» فالدماغ أداة ظهور العقل. والعقل طاقة داخلية لا تنتهي من حيث 
آنه تعبير للروح أو کشفق لهاء طاقة تتجه إلى العالم الخارجي› عڻ طریق ألدماغ » أيعود 
بالطبيعة والعالم الخارجي إلى عالم الداخل؛ العالم الخارجى المتجزئ بظاهره الذي يعسود 
إلى وحدته في عالم الباطن. وق هذه الصورةء نشاهد العقل ودا بتعیینات الدمساغ 
وأقسامه الظاهرية ولامحدودا لکونه سیلاناً داخلیاً لا ينقطع. والروح تعبر عن ذاتها عن 
طريق العقل. فهو ظاهرتها, ويعبر العقل عن ذاته عن طريق الدماغ. لذاء رى العقل 
لامحدوداً بالروح؛ > ومحدوداً بالدماغ ؛ تراه موحداً ن ومجزأً بالدماغ. والعقل ذاته لیس 
کیاناً أو جوهرا لأنه امتداد لطاقة داخلية أكثر عمقا. ولا كان الدمساغ قابلا للتعيين 
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والتحديد. فإن العقل يتحدد به مبدئياً؛ ولكن جوهر العقل» لكونه مظهراً لطاقة داخلية 
لايتعين ولايتحدد. 

نشاهد في هذا الإطار المرسوم للعقل صورتين: أولاهماء العقسل المشسدود إلى 
الدماغ والمتعين بتعييناته ؛ وثانيتهما العقل ‏ الطاقة» والقدرة اللامتعينة. ويمكننا تسمية 
العقل - الطاقة بالعقل الفوقي. وهكذاء تتراءى لنا حقيقة العقل: هنالك العقل 
العقل الفوقي. وف سبیل توضیح الفكرة الطروحة نقول: إن رفع مستوى العقل يتحقق 
مثول العقل الفوقي› وأعني أن الإنسان الذي يسعى إلى تحقيق أنسنته وكماله» يرفع 
إلى مستوى العقل الفوقي. ويتم هذا الرفع والتسامي بطریقتین: 

تنشيط الطاقة الداخلية» بتدريبات خاصة» تهدف إلى عقلنة الدماغ»ء وزيادة 

حساسيته ومرونته بحيث يسمح لتيار العقل الفوقي باجتيازه» والعمل فيه وتخلله بضيائه: 
وف هذه العملية› يثروحن الدماغ. 

۲ - تنشيط الدماغ؛ بتدريبات خاصة › تسح بزيادة حساسيته وإدراكه الحسي 
التطور› > أو التامي» أو الزائد. وف هذه العملية يشبه الدماغ بالكمان الذي پصبح أداة تعبير 3 
عن ألحان أسمى وأرقى كلما زادت حساسية ومرونة الأوتار... وإن رقة النغم وسموه 
يتصلان برقة الوتر وحساسيته» وبعظمة اللحن المسكوب فيه. 

إن تطور الوجود الأرضي عملية تعتمد على ظهور العقل الفوقي لبلوغ أنسنة 
قصوى. ولا شك» أن ظهور العقل الفوقي عملية تطورية كبرى تحقق الحرية على حساب 
الحتمية » والاتصالية الوجودية والكوئية علسی حساب الانفصالية» واللامحدودية على 
حساب المحدودية » والديناميكية على حساب اليكائيكية › والكيان على حساب الفردية. 
وفي هذا النطاق الفوق عقلي»› لا نعود نرى لامعقولية الوجود. فاللامعقولية تعبير للعقل 
الشدود إلى الدماغ والخاضع لتلقائية الأحاسيس وائدفاعية الانفعال. وعلى هذا الأساس› 
يرفض العقل الوجود الأرضي بقدر ما يتمسك به» لأنه يشاهد فيه لامعقوليته ذاتها التي 
هي انجذاب العقل إلى عالمه السفلي وانفعاله بالتأثيرات الحسية القادمة إليه من عالم 
الخارج دون إلحاقها بالطاقة الداخلية الواعية. فلكي يكون العقل عقلا فوقيا عليه أن يتجه 
إلى الأعلى كما تتجه الشعلة إلى الأعلى. أما العقل الفوقي فهو عملية ترفع الوجود 
الخارجي› بعد إلحاقه بعالم الداخل» إلى الوجود الكلي» لیصیر إلى وحدة لا انفصام 
فيها... وإلى تأليف عالم الطبيعة مع عالم الحقيقة السامية الكلية والشاملة كما هو في 
الخارج كذلك في الداخل» وكما هو في الأعلى كذلك في الأدنى. 

تلکم هي مبادئ فلسفة الأمل. 


خلاصة 

کیف أتصور العالم؟ كيف أقبله وأعترف به؟ كيف أجعله تخا للراحة 
والطمأئينة والغبطة؟ كيف اهيئه لیکون ملکوتاً أرفيا؟ كيف أتفاعل معه ليكون مصيره 
ومصيري واحدا؟ کیف أسمو به لیتروحن؟ كيف أكون الأداة المحولة والفاعلة لإعادة المادة 
إلى طاقتها وجوهرها؟ 

إني أتصور العالم موضعاً للتجربة والاختبار. وأرى هذا العالم متصلا مع العوالم 
الأخرى وممتداً إلى اللانهاية في سلسلة وجودية كبرى غير منفصلة. وإن اتصالي بالعوالم 
الأخرى يتم عبر الأرض ريتحقق بمقدار ما أطبق من مبادئ كونية في هذا العالم امرئي 
للتجربة والاختبار. في عالي الأرضي. ولا شك» أن كثافة هذا العالم اي لا حول دون 
اتصاله بلطافة العسوالم الأخر ى؛ فهو الفيض الأخير أو الانبشساق النهائي في سلسلة 
الصدورات. وقد اتصف هذا الفيض الأخير بالكثافة الثي ندعوها الادة مقابل الروح › 
والظلمة مقابل الذور والجزء مقابل الكل. والحصق يقال: إن عالناء كما شارت البحوث 
الأخيرة ف فيزياء الصغائرء شعاع ونور» وطافة كثيفة› هي روح ظليلة. ويعد هذا العالم 
الموضع الذي أحتق فيه اختباري لرؤية الحقيقة أو تصوري لها. النور في الظلام. والروح في 
المادةء والوحدة في الكثرة» والاتصالية في الانفصالية» والديناميكية في الميكانيكية» والخير 
في انعدامه أو سلبه والحقيقة السامية في صورتها النعكسة في الوجود والحياة اللاموصوفة 
في الحياة الموصوفة... 

أعترف بهذا العالم لأني أحبه» وأتفاعل معه لأسمو به» ولأن كياني وكيانه واحد. 
وبقدر ما أحن وأتوق إلى الأبدية والحقيقة السامية والشاملة أتوق إلى هذا العسالم. وفي وحدة 
الكيان هذه تئعكس الثنائية في بهاء التكامل› وتتألق التعددية في بهاء الوحدة. 

وأنا أتأمل هذا العالم أجد خلاصه وفهمه في خلاص ئفسي وفهمهاء وأعسل على 
تلقيح العلم بالحكمة. وعندئذ» لا يسيطر الإئسان على العالم» ولا يفجره بعقله المشدود إلى 
الدماغء بل يفهمه ويعيه؛ ويدرك آنه وإياه نسيج واحد من التفاعل الديناميكي. 

عندما أدرك هذه الحقيقة» أعلم أن العالم الأرضي مكان يستحق الحياة» ويمتلئ 
با معنى والوعي» ويتألق بالمحبة. فكما أن المنظار أداة مراقبة الكواكب والنجوم النائية»› 
كذلك العالم الأرضي يمثل حقل تجربة كونية واختبار للوعي الكوني. 


النصل السا 
1 لمرحج والصحة النفسية 


ڀتبادر الى ذهئي› وأنا أعالج موضوعاً من هذا النوع» أن أتساءل إن كان الإنسان 
کائناً مرحاً م حزینا وکثیباًء کائنا ائبساطياً آم انطوائياء کائناً طاهریاً أ باطنياء کائنا 
ضاحکاً کا آم باکياء کائنا متهکماً آم متعاطفاًء کاثناً ساخرا ام د متسامحاء كائناً کارهاً م 
محباء کائناً اجتماعياً اام تجمعياً کاثنا متسامياً 1 فردياًء کائنا هازئاً ام متفهماً > کائنا 
سادياً آم رحیماء کائناً فانيا آم خالداء کائناً أنانيا م مضحیاًء کائنا مارفا 1 جاهلاًء 
کاثنا عظيماً اام تافهاء کائناً راق ومغئياً 1 رصيناً وصامتاء كائناً متكبرا أم متواضعاًء 
کائناً طامعاً أ طامحاً. .. الخ 

ف غمرة هذا التساؤل» أجبت نفسي ٻأن الإنسان كائن تجتمع ف ذاته ونی کیائه 
جمیم هذه الصفات› ف سلپها أو إيجابهاء بحیث نپا تشکل مئه کائناً متکثراء متعسدد 
الوظائف النفسية المتصارعة في تنوعهاء والمتنازعة في میولها. وعلست ایضسا؛ إذ أدركکت 
قيمة إجابتى» أن الإنسان كائن يكمن في عمقه مركز موحد» يدعوه بعض علماء تفس 
الأعماق «الأا الموحدة»» ویدعوه بعضهم الأخر «الکیان» قادر علی إحداث تأليف بين هذه 
الصفاث والوظائف العديدة» وعلى ا تكامل أو توازن أو تأليف وانسجام بينهما. وإذ 
فهمت أن القضية الإنسائية الرئيسية › الئفسية والعقلية› تتنساوب بين الانقسام کک 
الناتجين عن الكثرة الذكررة من جهة› وبين الوحدة القائمة في عمق كيانه التي تدعوه إلى 
تحقيقها في تأليف نفسي ليعود إلى كيانه البدئي» الأصلي والجوهري من جهة أخرىء 
أدرکت شدة الصرا اع القاثم بين «المرکز الموحد» والكثرة اموزعة. 

في سپيل تجاوز أي غموض أو لبس مثصل بكلمة «الأئسا» أود أن أصرح قاتلا 
بأن «الأثا» وهي مركز موحد لفاعليات النفس البشرية› هي الريح أو الكيان. وأن» 
لأنا»» وهي الوظيفة المركزية التي يدّعيها كل قسم أو جزء أو صفة أو نطاق› هي النفس 
المجزأة» المنقسمة على ذاثهاء والتصارعة في تناقضاتهاء والمتنازعة في انشمالاتهاء 
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والفصامية في سلوكاتها. ولا كنت أسعى إلى فهسم حقيقة الأناء في مركزيتها الموحدة 
والكيان الواحد. وفي تشتتها الناتج عن تجميسع التنازعات ا ا 
فإنتی أصرح پان «الأنا» :كمركز موحد» تتجلی ف الصقفة الإنسانية أو ي الوظيفة 
لإنسانية التى نعبُر عنها بمصطلح «الأنا - نة التي تعني معرفة النفس وتوحيد 
فاعلياتها. و هذه العرفة » تتكامل الأقطاب النفسية المتقابلة العديدة أو تنسجم في الوعي 
الذي ف هذه العرفة. 

أا الأئا المجسّدة بالوظائف أو الصفات العديدة المتناقضة› فإنها تنضوي تحت 
مصطلح «الأنا - نية» التي هي نعت يشير إلى عدم تحقيق الكيان الوحد وإلى تمزقها 
وانفصامها. 

ف هذه «الأنا - ثية» يكمن جهل النفس. وني هذا التمزق أو الانفصام تسود تعاسة 
النفس البشرية التى تصبح عرضة لصراع الرغبات والشهوات» وأنواع التناقضات 
والائفعالات المتجمعة في مركز واحد على نحو زائف» وذلك لأن «الأنا - نية»» لم تعد مركزا 
موحداً في حقيقتها بل مركزاً موحدا لصراع التناقضات والائفعالات» يصبح الصفة أو 
الوظيفة التي تذزع إلى السيطرة على الصفات والوظائف الأخرى» أو إلى كبحها وكبتها 
وإبقائها متجمعة» فتحدث صراعا عئيفا في النفس الإئسائية» الأمر الذي يؤدي إلى بؤس 
الإنسان وشتائه. وتكون هذه الأنانية» كمركز موحد» شبيهة بغرفة واحدة تضم عددا من 
الطامعين والكارهين والمتكبرين والمستفلين والجهاة... إلخ. وبقدر ما تكون موحدة لهم 
بوجودهم معأ تكون سبباً في تفجير نزاعاتهم وتناقضاتهم ومساوئهم » الأمر الذي يؤدي إلى 
تصارعهم بقسوة وتحريض انفعالاتهم المكبوتة. وهكذا» نتصور الانبساطي التطرف» المتجه 
بکلیته إلى خارج کيانه» والمنفصم في أنانيته» وهو يقول: قد يضحکني ما يقع خارجي› 
ويبکيني ما پکمن في داخلي. 

إذ عدت إلى صياغة تساؤلي بطريقة أخرى» علمت أن إنسان «الأنا - نية» 
يعجز أن يكون مرحاً في داخله وخارجه» وبالتالي تعصف به أعاصير الالام السلبية. 
وهذا يعني أن الأئا - ني الكاره» أو المستغل» أو الطامع› أو المتكبرء أو الجاهل يعجز عن 
أن يكون مرحا. وعلى غير ذلك» علمت أن إنسان «الأنا - نة» يستطيع أن يحقق مفهوم 
المرح» وبالتالي يتألق بصحة نفسية رائعة تشير إلى توازن وظائفه النفسية. وعلى هذا 
الأساس» أدركت أن الإنسان الذي يسعى إلى تحقيق مركزه الموحد الذي هو الأنا - نة» هو 
الكائن الذي تقلصت صراعاته وتناقضاته الداخلية والخارجية إلى حدها الأدثى» أو تكاملت 
وظائفه النفسية العديدة.... هو الكائن المرع المتميز بالبشر الداخلي المرتسم على وجههء 
وبالسعادة التي قد تبلغ نطاق الغبطة. أما الإنسان الذي يقبع في ظلام تناقضاته 
وصراعاته النفسية المنضوية تحت مصطلح الأنا - نية» فهو كائن يحرف مفهوم المرح إلى 
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الصفات السلبية المجسّدة بالتهكم» والسادية» واللذةء والزاح» والضحك» والنكتة 


اللاذعة» التى هى برمتهاء الأدوات البتذلة المستعملة للسخرية» والبزء والتعبير 
الانفعالي» وتفريغ نقاط الضعف المستترة وما شابه. وهكذا يطلق إنسان الأنا - نية مخزون 
ائفعالاته وصراعاته وتئاقضاته الداخلية. 


حقيقة المرح 

أود» قبل أن أپحث حقيقة الرح» أن أتحدث عن نمطين من أنماط الأمزجة 
البشرية التي ذكرها بعض علماء الئفس» هما : النمط الانبساطي والنمط الانطوائي 

وكما تدل الدراسات التصلة بهذين النمطين» يمكننا أن تلخص» على نحو مبسّطء 


کلا من الوقف الانبساطي والموة قف الانطوائي. فالانبساطي› هو الإنسان الذي ينصرف 
اهتمامه إلى کل ما يقع خارجه» والائطوائى هو الإنسان الذي ينصرف اهتمامه إلى ما يقم 
داخله. 


وإذا ما أعدنا النظر لنتفهم واقع كل من الانبساطي والانطوائي» وجدنا أن الحد 
الذي يفصل بينهما ليس أكثر من خيط رفيع يكاد لا يُرى. فلو أننا وجهنا إلى الانبساطي 
السؤال التالي: هل تتمثع برفقة الآخرين» وتقيم علاقات اجتماعية أو تجمعية معيم؛ 
وتتاقلم بسهولة معهم في u‏ وضع وحالة أو في غالبية الأوضاع والحالات التي تجد نفسك 
مرھونا بها . a a‏ وتنسجم معهم على نحو انفتاح. بحيث أنك 
تشارکهم الرأي وت تتقبل تعاطفهم› وتتفهسم سلوکهم» وتغض الطرف عن الذي يقترفونه 
وتتجاوز زلات اسنتي» » لأجاب ب «نعم». ولو آننا تابعنا التحدث إلى هذا الانبساطي»› 
ورکزنا على جانب هام من شخصيته أو فرديته» هو عالمه الذاخلي» وسألناه: هسل تتمتع 
بصداقات حميمة وعلاقات صميمة تسمح لك بالبوج بأسرار نفسك ومشاعرك العزيزة على 
قلبك؟ هل أن عدد من تأتمنهم على خفايا عواطفك قليل أم كثير؟ هل أن سهولة لقائك مع 
الآخرين تشير إلى مفهوم الاجتماع الحقيقي 1 التجمع الزائف؟ هل تؤسس علاقات حميمة 
وصميمة معهم؟ هل أن أحاديثك مع من ت تنفتح عليهم تحفل بالرصانة والعرة الئفسية› 
والإحساس بالكرامة » والتطرق إلى القضايا e‏ م هي مجرد محادثات عادية تهيسن 
على اللقاءات التجمعية العابرة؟ لأجابنا بشىء من التردد والامتعاض. 

ندرك» ونحن 2 هذه التساؤلات» أن الانبساطي الذي يصرف اهتمامه 
إلى الخارج» يحتمل ألا يثق يثق› كما ينبغي › بمن يحيطون به؛ ويجتمعون معه؛ ويقيم صلات 
سربعة معهم › بحیث أنه پعجز عن تأکید أو توطيد ثقته بالآخرينء ويحجم عن التصريح 
بعاطفة يكنها أو بفكرة رصينة يثبناها على نحو مبدأ. وقد دلتني خبرتي الذاتية» والخبرة 
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التي اقتبستها من قراءاتي ف هذا المجال» أن مثل هذا الانبساطي قد يعاني من أزمات 
نفسية حادة إذا ما تعض لصعوبة قاسية. ويعود السبب الؤدي إلى هذه الأزمات إلى أن 
الانبساطى قد يوغل في ابساطه › فیصبح ائبساطياً متطرفاً مجرداً من حياة داخلية متماسكة 
ومتكاملة. 

والحق هو أن الإنسان الانبساطي الذي لا يتجاوز عتبة أو حد الإنفتاح الحقيقي لا 
يتعرض لثل هذه الهزات النفسية المؤلة. 

ندرك الآن أن الانبساطي المتطرف يعاني» في قرارة نفسه» من إحباط شديد 
مستتر› > أو من خيبة أمل مريرة خفية › أو من إحساس غير معلن بالتفاهة. ففي اللحظة 
التي يدرك الانبساطي المتطرف واقع انبساطه الذي اعتراه الكثير من الزيف› والعبث› 
والباطل واللاجدوى» يرتكس» كما يقول بعض الأفذاذ من علماء نفس الأعماق» إلى الطرف 
الأقصى من انپساطه ؛ وهو الانطواء الشديد الذي هو الطرف المقابل المغلق الذي يؤدي إلى 
اضطرابات لفسية ترد إلى الشعور بالتفاهة» وانعدام القيمة الناتج عن العيش في دوامة المظهر 
الكاذب. وي سبيل فهم هذا الموضوع نقدم مثلین : 

۱ السارق أو امستغل الڏي› ف لحظة من لحظات يقظة وجدانه» يتأمل بصدق 
النتائج السيئة التي بلغتها سرقته أو استغلاله» ويرى بعمق البصيرة واقع حالسه ليعلم أنه 
نله کال للحقيقة الإنسانيةء يحتمل أن يرتكس للجانب الأقصى لتتجه أفكاره إلى 
الزهد الزائف» أو التنسّك المتكاف أو العبادة المقهورة وكره الحيساة التي أساء إليها وثبذ 
الدئيا التى أحالها إلى ساحة من الرغبات والشهوات› کہا پحتمل أن يتولاه الإحساس 
بالإحباط والندم السلبي» واحتقار الوجود الإنسائي» وتفاهة القيمة والمعنى» فينطوي على 

۲ - الفتاة التى تتعرّض لخطأ ما لتجد نفسها رهينة فعلتهاء يحتمل أن يطراً 
انفعال الانتحار على بالهاء أو تميل إلى الانعزال. فتنطوي على نفسها نتيجة لاهتمامها 
المغرط بعالم الخارج. 

لا كان موضوعنا يتركز في مفهوم المرح والصحة النفسية لدى الانبساطي أو 
الانبساطي التطرف» فإننا نسأل: هل كان الانبساطي الذي نصفه ن المزعوم على 
الآخرين. والثقة التي أولاها لهم» وسهولة المعاشرة؛ والتفاضي عن أخطائهم» وتفهم 
مواقنهم انبساطاً حقيقياء بمعنى التفاعل مع الآخرين› يدل على صحة نفسية وتوازن في 
الشخصية؟ وهل أن لقاءه مع الآخرين وانفتاحه عليهم دليل على المرح الذي يدعيه أم أنه 
تصرف يستهلك مبدا اللذة» الذي يجد قوامه في الضحك» أو الابتسامة الساخرة» وحب 
النكتة اللاذعة. والتهكم والمزاح الذي يتبطن بسادية مخفية؟ ولا كان مبدأً اللذة لا يثتصل»› 
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من قريب أو من بعید» بمفهوم الرح» فان الانيساطي المتطرف› الذي يعجز عن تحتيق 
الصداقة. وهي علاقة صميمة وحميمة وحقيقية مع الآخرين› يتعرض لهزات نفسية يحتمل 
أن تنقله إلى الجانب الآخر التطرف هو الاضطراب المغلق المعبر عنه بالاضطراب النفسى 
والخلل الذي يعرض التوازن القائم بين عالم الداخل وعالم الخارج لعدم الاستقرار. ويؤسفني 
أن أقول بأن ما يسود العلاقات القائمة بين الشباب» والشبان خاصة » وبين العديد من 
الرجال والنساء» لا يخرج عن دائرة التجمع الذي يتصف بظاهرة الاجتماع والانبساط. 
والاهتمام بالفردية المتجهة إلى الخارج» ويختفي خلف مبدأ قناع اللذة. 

إذ ألتفت إلى الائطوائي لأركز انتباهي على ما ينطوي عليه داخله» أجد أن ما 
يعاني مئه الانبساطي یحتمل أن ینسحب عليه بوچه أو باخر. والحق هو أن الشكلة تزداد 
تعقیداً نتيڄة لاثحراف الانبساطي والانطوائي. فعلی ارم من قرار الانطوائي بعجزه أو 
بعدم قدرته على إقامة علاقات وطيدة مع الآخرين» أو عدم قدرته على التغلب على 
الصعوبات التي تواجهه حین يعمد إلى تأسيس هذه العلاقات» لكنه يحتفظ: أو يحتمل أن 
يحتفظ» بعمق العلاقة بين القلة من الأشخاص الذين اصطفاهم أصدقاء له. ويعلن هذا 
الانطوائي بأنه يتمتع بالعلاقة الٿي أنشأها على نحو صداقة ع عدد محدود من الناس› 
ويفرح وهو يحدثهم عن مكنونات قلبه. وعلى غير ما يقع للانبساطي المتطرف الذي يحجم 
عن التحدث عن كوامن نفسه خشية أن يتعرض لهزء أحدهم أو يستخف بعاطفته» نچد 
الائطواد ئي الطبيعي أو العادي صرح بسروره أو ببهجته د يبلغ أحد أصدقائه بما يکنه 
ا ی ا وهكذاء يمكنني أن أقول: يتميز كل 
من الانطوائي الطبيعي والانبساطي الطبيعي بالرح» ويخضع الانبساطي التطرف لفهوم 
التجمع الذي شیر إلى اللذة المنطوية ف التهكم› والنكتة اللاذعة »› والضحك والمزاح. وإن 
ما يئطبق على الانبساطي المتطرف» ينسحب على الانطوائي المتطرف. 

إذ نبلغ هذا الحد من البحث» نسعى إلى إقامة مقارنات ومتوازيات متغايرة بين 
الرح من جهة» والتهكم والسخرية والضحك والمزاح والنكتة المريرة من جهة أخرى. 


ارح والضحك 

ف السطور الأولى من هذا البحث» تساءلت إن كان الإنسان کاثناً ضاحکا. ویرد 
هذا التساؤل إلى الفكرة التي تراودني وإلى الدهشة التي تتولاني عندما أطرح على تفسي 
السؤالين التاليين : 

١‏ - هل يوجد كائن ضاحك غير الإنسان؟ وأعني» هل ثمة كائن غير الإنسان 
يتميز بصفة الضحك؟ وهل يضحك الحيوان كما يضحك الإئسان؟ 
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۲ ۔ كيف أفهم الضحك؟ لاذا يضحك الإنسان؟ 

تقودني هذه التساؤلات إل دراسة وتأمل الوچه الإنساني. ولا كکئت سن القائلين 
بأن التكاملية أو التفاعلية الجسدية المتداخلة والمترابطة لا تسمح بدراسة الجزء على حدة 

آ - وچود مركز موحد› أو كيان واحد»؛ يضم أجزاء الچسد واعضاءه إلى بعضها 
ويلحمها ف تكاملية أو وحدة. 

بپ - لا يقوم العضو أو الجزء بوظیفته على نحو مستقل لذاته» فهو يعمل لذاته 
وللأعضاء كلها ضمن الكيان الواحد. 

8 کان العضو المعزول عن الجسد ووحدته أو تکامله غير موجود»› فإنني أسسح 
لنفسي ‏ > ولعلني أستطيع › أن أتأمل الوجه الإنساني دون أن أعزله عن كلية الجسد» 
وأعني أن أصئف الجسد الإنساني»› على نحو تمثيلي› إلى ثلاثة نطاقات رئيسية يا منیا إن 
توضیج ما أسعى إلى شرحه ٠‏ وتقریب وجهة النظر هذه إلى فهمنا وإدراكتا. 

أستطيع أن أصنف الجسم الإنساني إلى ثلاثة نطاقات رئيسية هي : 

أ - النطاق الأدنى الذي يشتمل على المعدة وعضو التناسل وعضو البراز... هي 
الأعضاء التى تمثل الدوافع البيولوجية. 

النطاق الأوسط الذي يشتمل على القلب والرثتين في الصدر... تمثل الدوافيع 

النفسية. 

ج - النطاق الأعلى الذي يشتمل على الجبهة في الرأس... تمثل الجبهة الدوافع 
العقلية والمثالية. 

إذ أذكر هذه النطاقات الثلاثة » أكرر قولي بأنني أهدف» بهذا التصنيف أو التق 
التمثيلي. إلى توضيح الفكرة المتصلة بالضحك وذلك لأنه صفة ظاهرة على الوجه. راقيب 
قائلاً: إن الجسد الإنساني لا يقبل التجزئة لأن أعضاءه وأجزاءه تتفاعل على نحو کلي 
موحد أو تكاملي. 

لا كان الضحك سمة ظاهرة على الوجه فإن اهتمامنا ينصب على دراسته. 

وبالفعل» يمكننا أن نقسْم الوجهء على نحو تمثيلي» إلى ثلاثة معالم أو مكوئات 


أ الجبهة ء وهي القسم الأعلى التمثل بالعقل... الدوافع العقلية وا لمثالية. 
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ب - العينان والوجنتان» أو قمتا الخدين» وهما القسم الأوسط امل بالعواطف 
في حالة التوازن والانسجام؛ وبالائفعالات في حالة فقدان التوازن والانسجام... الدوافع 
النفسية. 


ج - الشفتان والفكان والفم» وهي القسم الأدنى» الممثل بالدوافع البيولوجية الستى 
تقبل الائحراف إلى الدوافع والشهوات. 

قي سبیل توضیح ما ذکرته في الفقرة السابقة . أعتمد المثل الذي قدمه سقراط عن 
الجسم الإنساني. فقد شبه سقراط الجسم الإنساني بالمركبة التي تتألف من ثلاثة أقسام 
رئيسية : 

أ - السائق » وهو يشير إلى العقل. 

ب - الجياد. وهي تشير إلى الدوافع. 

ج جسد المركبة. وهو يشير إلى الجسم الإنسائى. 

يعتقد سقراط أن توازن الجسم الإنساني مرهون بالتوازن الحاصل بين السائق - 
العقل والجياد - الدوافع البيولوجية. فإذا ما اضطربت الجياد وائدفعت» عمد السائق إلى 
لجمها» لكي تمتنع عن الجموح»› ولتحافظ المركبة على توازنهاء وتتجنب خطر التحطم أو 
حدوث خطاً يعطل سيرها. وهكذاء نستثتج من المثل الذي قدمه سقراط ما يلي: يتحقق 
توازن المركبة والحفاظ على وجودها بسلام وأمان في التوازن القائم بين السائق المشل 
. بالعقل والجياد الممثلة بالدوافع البيولوجية. 

نستطيع أن نطبق المثل السقراطي على الجسم الإنساني على النحو التالي: 
من الشفتين» من الفكين» من الفم» من المنطقة الأدنى من الوجه. فإذا كانت المنطقة 
السفلى من الوجه تضحك» وكانت المنطقة الوسطى تبتسم› علمنا أن الضحك انفعال 
مشحون. 

- تمثل الجبهة التى ترمز إلى العقل نطاق التفكير» وتعادل النطاق الأعلى. 

ب - تمثل العيثان والوجنتان العواطف » وتعادل المنطقة الوسطى التى يتركز فيها 
القلب والرئتان. 

ج تمثل الشفتان الرغبات والدوافع البيولوجية› وتعادل المنطقة الأدنى التي 
تتركز فيها العدة وعضو البراز» وعضو التناسل. 

في هذا التشبيه أو التمثيل نجد النتيجة التالية : 

يتحقق توازن الإنسان في توازن العقل والدوافع البيولوجية. لذاء تشير العواطف»› 
وهي الدوافع الئفسية › إلى التوازن الحاصل بين العقل والدوافع البيولوجية ؛ وتشير 
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الائثعالات إلى انعدام هذا التوازن. وعلى هذا الأساس» نستطيع أن نشاهد توازن العواطف 
في النطقة الوسطى من الوجه. وعلى غير ذلك نقول: ينعدم توازن العواطف في المنطقة 
الوسطى إذا فقد التوازن بين العقل والدوافع البيولوجية. وهكذاء يمكننا أن لاحظ عدم 
التوازن المتمثل بالائفعالات ف هذه النطقة ذاتها. وف الواقع »> نستطيع أن ذ نستئتج ما يلي : 
يعد الإنسان امتوازن بعواطفه» أي المتوازن بدوافعه البيولجهة إنساناً ا سط أن يقيم 
توازناً بين عغله ودوافعه البيولوجية ؛ أي بین المنطقة العليا والمنطقة الدثيا. ویعد الإئسان 
الذې اختل توازنه العاطفي واضطرب إئسائاً عجز عن إقامة توازن في منطقة وجهه الوسطى 
بين المنطقة العليا والمنطقة الدنيا. وهكذاء تعبر المنطقة الوسطى عن التوازن العاطفي أو 
الاختلال العاطفي. وفي ه هذه الحالة» قد تحمل الابتسامة الساخرة أو النظرة الكارهة أو 
المعبرة عن التكبر ائقعالاً أشد من الضحك. 

نستطيع › بعد هذا التمثيل التقريبي › أن نطرح السؤال التالي: 

ف أية منطقة من مناطق الوجه الثلاثة ينطلق الضحك؟ وبصورة أخرى نسأل: أية 
منطقة في الوجه تضحك؟ 

تتركز الإجابة في التوضيح التالي: يخطن الناس إذ يعتقدون أن الابتسامة تفتر عن 
الشفتين. فم يقولون : افترت شفتاه أو شفتاها عن ابتسامة. والحق هو أن الابثسامة لا 
تبعث من الشفتين » بل من الوجنتين والعيئيسن»› إن كانت عاطفية أو انفعالية. اما 
الضحك فإنه ينطلق بالرغبات والشهوات التي هي الدوافع النحرفة إلى انفعالات. وهكذاء 
يمكننا أن نقول: 

لا يعد الضحك تعبيراً عن الرح» وذلك لأنه ينطلق من المنطقة الأدنى في الوجه»› 
ويشير إلى فقدان التوازن بين الدوافع البيولوجية التي تطغى على القوة العاقلة وتحول دون 
التحقيق في توازن الابتسامة المعبرة عن العواطف. وعندئثذ» يظهر عدم التوازن في الضحك 
الشوب بالضغط النفسي أو في الابتسامة المعبرة عن انفصال. لذاء يمكننى أن أقول: إن 
انعدام التوازن بين العقل والدوافع البيولوجية لا يتمشل في الضحك وحده بل يتعداه إلى 
الابتسامة التي تفتقر إلى العاطفة. 


الرح والتهكم 

نجد في التفكير اليوثائي الفلسفي نزعة سوفسطائية دعيت «الكلبية». وكانت تلك 
النزعة الفلسفية تزعم أن «السلوك الإنسانى تهيمن عليه المصلحة الفردية». ولن كان 
الكلبيون مجموعة من الؤمنئين بأن «الفضيلة هى الخير الأوحد وأن جوهرها ضبط الذفس»» 
لكن الكلبيين عرفوا بنزعتهم إلى التهكم والسخرية. ولا كانت هذه النزعة قد ربطت السلوك 
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الإنساني بالمصلحة الفردية» فإئها جعلت من التهكم الهازئ أداة أو وسيلة للتعبير عن 
موقفها الفكري. تيع أن نتلمس هذه النزعة التهكمية عند السفسطائي الكلبي الذي 
كان «يتظاهر بالجهل أثناء المناقشة»» الأمر الذي يشير إلى الوقف الساخر سن المتحصدث. 
فإذا كان التهكم يشير إلى الموقف أو السلوك التكبر وامتعاليء أي الغالي بالعرفة والمدعي 
باليقين إزاء الآخرين»› فإنه وثيق الصلة بالضحك. هذاء لأن التهكم أو السخرية بالآخرين 
أمر يثير الضحك الذي يعبر عن موقف محقر بارائهم آو عن سلوك هازئ بمستواهم 
الاجتماعى أو العقلى. 


الرح واللذة 

نستطيع أن نتحدث عن اللذة بمظاهرها العديدة. ومع ذلك يتطلب موضوعنا هذا 
البحث في مظهر خاص هو السادية اللحقة باللذة. فإن كنت ألتذ إذ يبلفني أحدهم خبر 
الأساة» أو الكارثة أو الحادثة الفجعة والأليمة التي ألمت بشخص أنافسه» أو أتنازع معه» 
أو أضمر له الكراهية» وهي انفعال ناتج عن فقدان التوازن العاطفي في المحبة› فلا بد أن 
تکون هذه اللذة قاثمة في تعاسة غيري› أو في تعذيبه أو في إيلامه. والحق هو أن هذه 
اللذة تنأی عن أن تکون سعادة. فإذا کان ألم غيري أو شسقاؤە أو إخفاقه يلذ لي› فإئه 
يضحکتي. ويکون ضحکي هذا مجرداً من ماهية الرح. هذاء لان ضحكي الئاتج عمًا أصاب 
من أضمر له الكراهية حادثة مؤلة› أو خسارة لحقت بعمله» أو رفض لطلب تقدم به» أو 
خيبة أمل في موضوع ما... إلخ» يشير إلى العاقبة الوخيمة التي ستنتج عن الندم المرير الذي 
يعقب إعمال فكري وتحليلي النقدي لوقفي وسلوكي على الدى a‏ هکذاء یرتبط 
الضحك» أو الابتسامة الساخرة والهازئة› باللذة العبرة عن السادية. 


ارح والنكتة 

تعتقد غالبية الئاس أن النكتة ثرويع عن الئفس وسبيل يؤدي إلى المرح. ويحتمل 
أن يقيموا علاقة بين الاثبساطي › المتفائل بظاهره» وحب النكتة. وإضافة إلى ذلك» يعتقدون 
أن النكتة تعبير عن التفاؤل الرح. والحق هو أنني لا أنكر التأثير الناتج عن النكتة في نطاق 
المتعة. وف هذا السياق » لا تعد المتعة معادلة للمرح أو مساوية له. واا ما تعمقنا إلى أسساس 
مفهوم النكتة» وجدنا بأنها تتجه إلى الضعف الذي تعتبره كامناً أو قائماً في الآخر الذي 
نوجه ملاحظتنا أو تعليقنا الانفعالي إلى ضعفه أو صفته الجسدية الغالبة. فالإنسان الذي 
يتميز بقامة أقصر من قامة غيره» أو بقامة أطول وأثحف من قامة غيره» يثعرض لنكتة 
تتعلق بقصر قامته أو طولها النحيف» هي نكتة تحمل المتعة التي تجعلنا نضحك وحن 
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نهزأ خلسة من قصر القامة أو طولها: فيما يعانى صاحب القامة القصيرة من ألم سلبى 
دفین. 

هكذاء ندرك أن النكتة اللاذعة تتجه. في تضاعيفهاء إلى إبراز النقص المزعوم أو 
الضعف الذي يستدعي التعة المقصودة من الضحك»› هذه المتعة التي نرفضها مع الضحاف 
الصاحب لپا إذا ما وجهت إلى شخصيتنا أو فرديتنا. وبالإضافة إلى ذلك تعبر النكتة عن 
واقع يحتمل أن يرفضه الإنسان› ولا يستطيع أن يجهر به إلا من خلال النكتة في 
النطاقات الاجتماعية ‏ والسياسية والاقتصادية والعقائدية... إلخ. والحق هو أن هذه الأنواع 
العديدة للنكتة. ضمن أصعدتها المتنوعة » تضحكنا بقدر ما ثبكينا أو تؤلنا لنا. في تحمل في 
ثناياها المرارة المتمثلة بالمتعة والإحساس بالأساة في آن واحد» وتتصف A‏ المعلن بقالب 
الواقع المقبول به ظاهرياً. وهكذاء لا نستطيع أن نجد علاقة مباشرة بين إطلاق النكتة 
والمرح. 


المرح والمزاح 

يعد المزاح تفريغا لا يعتمل في داخل الإنسان من انفعالات تتجه إلى الآخر لتصيبه 
بوجه أو بآخر. وكما يشير الواقع » يقترن المزاح بسوء الفهمء ويؤدي» في النهاية»› إلى 
الخصومة والعداء أو النفور والتجنب. فعلى المدى البعيد» ويحتمل أن يكون الندى الزمني 
قریباء يجد الشخص الذي پمارس عليه الزاح بأنه قد أصيب في عمقه؛ وهذا يعٺي أن 
الزاح قد آله ف فی کات ويدرك أن المازح حاول أن ينتقشص من قيمة إنسائية 
شعوره» أو إحساسه أو عاطفته على المستوى النفسي » ومن أهميته على المستوى الفردي› 
وان خط من شأن عمله أو انتمائه الاجتماعي أو الفئوي. وهكذاء نعلم أن المزاح ينتهي إلى 
الخصومة والعداء لأئه يصيب الشخصية على المدى البعيد پأسهم الانتقاد المبطن. 

وعلى غير ذلك» يؤدي الرح إلى الطمأنينة الداخلية الناتجة عن الشعور 
بإخلاص الآخرء ويحدث الانتعاش في قلب الإنسان» ويجعله يشعر بالقيمة من خلال 
الكلمة الناعمة» العسلية وليست المعسولة› والأسلوب الشائق الذي يرفع من شأن الآخر. 
واللاطفة التي تخلو من المجاملة الزائفة؛ وإن هي تضمنت شيا من المجاملة فلتكون 
ناعمة» رقيقة تغمر الآخر بشعور متألق من البهجة والسرور. 

نستطيع > وقد بلغنا هذا الحد من البحث› أن نقول: يتلازم الرح مع البشرء 
والإحساس الحقيقي پالسعادة التي تبلغ طاق الغبطة . ویرد هذا البشر والإإحساس بالسعادة 
اممتدة إلى الفبطة إلى الموقف الشمولي› أو النظرة الشمولية التي پتبناها ا ازاء 
المجتمع › والوجود والكون› وإلی اتساع أفق الوعي. لذاء يعد الرح فلسفة حقيقية» هى 
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حكمة» تشير إلى إحساس الإنسان بقيمة وجوده الأرضي› ويعظمة وچوده الكوني» ویسموه 
آو تسامیه على كل ما يمكن أن يحط من قيمته هذه أو عظمته هذه أو من المعنى الذي يملا 
به وچوده› أو يشرطه ویقیسده بأنواع التفاهة القائمة في المعيشة المبتذلة. وإذا ما حقق 
الإنسان هذا الشعور باللء» والقيمة والمعنى› جعل من الرح؛ وهو البشر العميق بالكينونة 
والرجاء الكامل بالوجود» الأسلوب الواضح الذي ينقل» من خلاله» إلى الآخرين محبة 
العالم وغبطة الوجود. وي مرحه هذاء وپشره هذاء» وسعادته هذه نقراً التعبير الكامل 
للامتلاء المرتسم على وجهه» پأقسامه کلهاء الذي يطفح بالابتسامة العاطفية› الخالية من 
الانفعال» المتألقة بتوازن نفسي لا يسمح للرغبات بالظهور على مستوى الوعي»› وبالابتسامة 
الضاحكة عبر ألق الشعور الراقي والسامي» وبالعبارة الحاملة لأسمى آيات التقدير للآخر 
الذي يكون في حاجة ماسة لسماعهاء وبالنظرة الشرقة العبرة عن البشرء والتعاطف 
والمحبة» والشفتين اللتحمتين مع الوجنتين المبتسمتين والمضيئتين بالعاطفة النبيلة. 

هكذاء يكون الرع فمل تسيا راقبا وتلكيرا تاملا حكيماً يرع مستوى 
الفاعليات والوظائف العديدة إلى التوازن النفسي الذي يتجلى في المنطقة الوسطى سن 
الوجه»› ويمتد إشعاعه إلى الأقسام الثلاثة لتعبر عن السعادة الداخلية والغبطة الحقيقية. أما 
الضحك الظاهر في المنطقة الأدثى من الوجه والحتجز ضمن نطاقهاء فليس أكثر من تجسيد 
لتجزئة الفاعليات والوظائف العديدة» الحاصلة ٤‏ فقسدان التوازن النفسي› وإحداتثت 
الصراع الداخلي الذي يؤدي بالإنسان إلى «الضحك» من مأساة وجوده التي يغلفها بالظهر 
الزائف للمتعة » الأمر الذي يجعله يضم نفسه أمامه لیسخر منها بعد أن يكون قد جسّدها 
في الآخر. 


امرح والعلاج النفسي 

تشير هذه الدراسة التي أعددتها إلى أن الصحة النفسية لا تتحقق إلا في الرح الذي 
يتمثل بالسعادة دون اللذة» والبهجة دون المتعة»› وتتجلی بالبشر الذى ي يرتسم على کلیة 
الوجه› والنظرة الشمولية للوجود» والشعور بالقيمة والمعنسى. وبكلمة وجيزة» يشير الرح 
المحقق بالصحة النفسية إلى التوازن الداخلى والخارجى» أي إلى إحداث تكامل وتوائق 
بين الوظائف النفسية العديدة التى تتقابل أو تتعارض على نحو ظاهري. 

وإذا كان هذا التفسير يحظى بئسبة كبرى من الصواب. كان للمرح علاقة با 
یدعی «العلاج النفسي». وإذا کان الانطوائي التطرف أو الانبساطي التطرف يعائي من کبت 
أو بح لعواطفه أو لدوافعه أو لبعضهاء كبت أو كبح أطاح بتوازنه النفسي» كان المرح كفيلا 
بتلطيف هذا الكبت وهذا الكبح› أو بتحریر عواطفه ودوافعه المنحرفة إلى انفعالات وات 
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من هيمنة أو تسلط الكبح ٠‏ أو الكبت» أو التوترء أو الاكتئاب» أو التعقل الصلب المتطرف. 
وهكذاء نرى أن المرح سبيل إلى تحرير الأفراد الذين يشعرون بالاغتراب الناتج صن تعويق 
داخلي أو خارجي؛ آو عن تضييق للمساحة التي تتطلبها حياتهم النفسية» بمعنى الافتقار 
إلى التحمل؛ وعدم القدرة على الإنفتاح العقلي والقلبي» أو على التعبير عما يكنونه في 
أعماقهم. 
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النصلك اتان 


الشعور بالنقص والدافع إلى الكمال 


أحب» قبل أن أخوض ف قضية الشعور بالنقص» أن أستهل موضوعي بطر مبداً 
الكمال علي بساط البحث» فأتساءل: : كيف أثظر إلى الإنسان؟ مل أعتبره 0 کائنا کاملا 1 
کائناً ناقصا؟ كيف أنظر إلى العالم بما هو کوکب الأرض؟ هل أعتبره وجودا كاملا أم وجودا 
ناقصا؟ وإذا كان الشعور بالنقص مرتبطاً بكمال أو عدم كمال الكائن الأرضي الذي ندعوه 
الإنسان» أو بكمال أو عدم كمال العالم» قإن الموضوع لا يستوفي حقه ما لم نتبين الحقيقة 
التي نعمل على معالجتهاء دراستهاء توضيحها وبلوغ غايتها القصوى والنهائية. والحقء 
أن المدارس الفكرية بتعدد أنواعها تكاد تنقسم إلى قسمين رئيسيين: 

أولاً - مدارس تعتنق وجهة النظر السلبية» وتعترف صراحة بالإنسان الناقص 
الذي يعوزه الكمال» فيرنو إليه ويسعى إلى التمثل به دون تحقيقه › الإنسان الساقط الذي 
يعجز عن إدراك الحقائق وسبر الأعماق. ولا تتورع هذه ارش عن دعوة الإنسان إلى 
الامتثال لعجزه ونقصه» والاستسلام لضعفه» إذ تتذرع پأنه لم يؤت من العلم إا قليلا. 
وعلى الرغم من أن هذه المدارس عملت على إظهار الكائن الإنسائي البدئي على صورة 
الكمال أو النقاء. لکنها لقت به ف خضم محيط السقوط» وجردته من القدرة «العلوية» التي 
تحلی بها في بده تکوینه. 

ثانياً - مدارس تثبنى وجهة النظر الإيجابية» ترفض ما أتث به المدارس السلبيةء 
وتنادي بخير الوجود الإنساني ا عن كائن» اسمه الإنسان» تتجلى فيه قدرات 
روحية سامية ومواهب عقلية تكاد تحتضن الكون برمته ف معادلات» وصیاغات وتصورات 
مذهلة. ولئن كانت هذه المدارس تعترف بضعف يستحوذ على الإنسان في تطاقه الجسدي› 
وتقر بالجهد الذي يفرضه على ذاته لكي يحقق مراتب أعلى في سلم وجوده الفكري. لكنها 
تعترف» بالقابل» بقدرة إنسانية شاملة تتضافر» من خلال معالها العلمية والفكرية 
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والغنية» لتبلغ إلى عقل عام مشترا شترك أو شمولي يمدَها برؤية نافذة تطل على حقائق الوجود 
والحياة وتتصورها على نحو مثال. 

وإن كنت أتوخى بلوغ نتيجة سليمة عبرت عن نفسي قائلا: ثمة مدارس سلبية› 
لاهوتية ونفسية وفلسفيةء هدفت إلى إبقاء الكائن البشري قابعا في ظلام الوعي› أو 
اللاوعى» من خلال ما أثقلته بمفاهيم الضعف. والعجز» والنقص» والخطيئة › والعمقاب 
الأليم والجحيم. وثمة مدارس إيجابية» إنسانية في جوهرهاء» هدفت إلى رفع الكائن 
البشري: فعلمته كيف يتألق بور وعيه أو لاوعیه. علمته آنه کیان يحمل في ذاته شرارة 
النور التي تقبل التحول إلى ضياء إذا ما توافرت عناصر أو مقومات إشعاعها أو توهجها. 
ولقد تحدثت هذه المدارس عن شرارة النور فقالت: إنها تتألق بالضياء متى علقت بما 
يغذي قدرتها الباطنة الكامنة. فإذا كانت معالم الألق تتمثل بالواد التي تحول الشرارة إلى 
تار وثور مضيئين؛ فإن معالم الألق الروحي والفكري أو الإنساني تتمثل بالمعارف العديدة› 
والتأملات السامية والغايات النبيلة التي» من خلال توهجهاء تحول الشرارة القدسية 
الكامنة في قلب الكائن الحي إلى نور يتألق بالضياء. وتضيف هذه المدارس قائلة: إن الضياء 
كله كامن في الشرارة؛ والكل بأكمله امن في الجزء الذي هو الكل الركزء والمنطوي على 
ذاته ف نقطة أو بؤرة. 

يمكنني › بعد أن قدمست لوضوعي بهذا العرض البسيط والوجيز› أن أعلن أن 
إيجابية تفكيري تدفعني إلى الإعتراف بالقدرة الباطنية للكمال القائم والكامن في صميم 
الكائن البشري. وعندما أتامل بعض العبارات التي تتحدث بها مبادئ الحكمة التي 
توخت الإيجاب دون السلب» أعلم أنهاء وهي تتحدث عن الكمال»› لم تضع الإنسان ف 
بوتقة ة الوهم؛ ولم تطلقه في متاهة الهوی؛ ولم 3 تحتجزه في قوقعة الأناء ولم تطلىق عنان 
خياله في أجواء الأحلام. وفي اللحظة التي أردد ا في داخلي الحكمة الآمرة دكن 
کاملا.. ٠.‏ أدرك أن بذرة الكمال كامنة في جوهري كمون النور أو النار في الشرارة› وأعلم 
أن واجبي يقضي باشعال شرارتي وتنمية بذرة كمالي. وعندئذ. أعي أن الكمال المنطوي أو 
النثني ف داخلي يماثل الشجرة المنطوية أو المركزة ف البذرة. والحق هو أن كمال الشجرة 
٠‏ ف كمال البذرة التي تحمل معالم الشجرة الكلية. ومن جانبي» أعتقد أنني ل أقىل 
أهمية عن البذرة. ولا يمكن أن أكون دونها في رتب الكائنات والوجودات. فإذا كانت 
البذرة تحمل > في کمونهاء شجرة الطبيعة . فلا بد وأن أحسل› > في کموشي› شجرة كونية 
باسقة. وإذا كنت استطيع أن أشاهد الإنسان في الخلية» فلابد وأن أشاهد الكون في 
الإنسان. ومح ذلك» أرى النقص يهيمن على مقدرات الإنسان» ويتغلغل إلى أعماقه» فيشله 
ویجزئه» ویدفع به إلى التیه في عالم آو عوالم الظلام. وبالإضافة إلى هذه الرؤية» أشساهد 
الشجرة الإئسانية النامية من بذرثها تحمل أغصائاً تعرضت لليباس» وتساقطت أوراقها› 
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ولم تعد الطيور الجميلة الغردة تجد مكانا لها لتبنى أعشاشها فيهاء فامتنعت عن الشدوء 
الأمر الذي وضع نهاية لألحان الوجود ورقصات الأزاهير. 

تساءلت وأنا أبلغ هذا الحد من تأملي: لم تنطفئ شرارة أو شعلة؟ لم تذوي البذرة 
أو تنكمش دون أن تنبعث شجرة الحياة النضرة إلى الوجود؟ ولقد بحثت عن الأسباب 
الكافية أو المبررة لأجدها في المعالم التى أعمل على شرحها وبيانها: 


أولاً ‏ يحمل موقف الإنسان من الكون قضيتين: 

الأولى» تتمثل في إحساسه بالتفاهة وانعدام المعنى والغربة» إذ يعتقد بأنه شيء 
ضئيل» مجرد من المغزى إزاء الكون الواسع » المترامي بأبعاده» واللانهائي. وفي هذا 
الإحساس» يكمن الشعور بالئقص السلبي. الثائية» تتمثل في إحساس الإنسان بعظمة 
حذرةء قلقة» إذ يدرك أنه كون مصغر تتلاقى في كيانه معالم الوجود كلها. وعلى الرغم من 
أن هذا الإحساس بالعظمة الحذرة القلقة يصطدم بمظاهر الكيئونة الأرضية المجسدة 
بالصعوبات العديدة» كالرض ولام واللوت» لكن الإنسان يعلم أنها معطیات وجوده 
الأرضي› ویتیقن من أئه کائن کامل أو کائن يحمل بذرة الكمال» ويجعل من قضيثه موقفاً 
إيجابيا يسعى إلى تحقيقه تحقبقه وهو یحیا حياته الحاضرة. 

يشير هذا ۳ الإيجابى الذي أتمثله وأحياه إلى اتفاء الشعور السلبى بالنقص 
إزاء ضخامة الكون واتساعه. ويحمل هذا الوقف ني تضاعيغه العنى الوجودي الذي يتضمن 
الإعتراف بأن لا شيء في العالم الأرضي يشير إلى النقص بل إلى الامتلاء. فإذا ما اتجه 
العقل البشري إلى دراسة أصغر جزيء» وجده كاملا غير ناقص. ألا نقول بأن الذرة نظام 

شمسى كامل؟ والحق هو أن هذا اليقين» أو الإقرار باليقين» أو الاحتمال التوكيدي»› يدفعنا 

إل يقین مماثل بكمال الكائن البشري. فإذا كان الجزيء الصغيرء خلية كان ام ذرة» 
وجوداً کاملاء أفلا نعترف بكمال وجود الإنسان» إذ نعلم ٻأنه مؤلف من آلاف آلاف 
الخلايا وآلاف آلاف الذرات؟ نقول هذا علماً مثا پأن ما ینسحب علی الجزيء سحب 
أيضاً على الإنسان»› وما يتمیز ٻه الجزيء الصغير لا یجرد منه الإئسان. 

تمدنا النظرة الشمولية» أو الوقف الواعى من الكون والوجود» بشعور الكمال. ولثن 
نزع الإنسان إلى الشعور بنقص ايجابيء لكنه أدرك أنه البذرة التي ستنشاً منها ار 
الكونية » أو أنه الشرارة التي ستضيء بألق النور الكوني. وثي هذا الموقف أو النظرة تكسن 
بشائر الغبطة إذ تشير إلى نهاية العاناة التي سببتها الاتجاهات الفكرية السلبية التي 
جعلت من الإئسان كائناً ثاقصاً. فإذا كان الإنسسان يجسد البذرة التي ستنبثق منها 
الشجرة الكوئية› فلا پد أن يكون مهيا ومزوداً بكل معطيات تلك الشجرة» الأمر الذي 
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يجعله ينفي العاناة الناشئة من النقص والخطيئة. وعندئذ» يدرك أنه غاية بذاثه... غاية 
تقتضى الجهد الأقصى لتحقيق ذاتها في كمال الوجود. 

يمكنني أن أخلص إلى نتيجة تعبر عن ذاتها كما يلي: يعد القص الذي يهيمن 
على حياة الإئسان حصيلة الاعتقاد بأنه كائن ناقص» غير كامل في جوهره أو في طبيعتهء 
يعيش قي عالم ناقص. غير مكتمل. وعلى غير ذلك» تشير الحقيقة إلى أن الإنسان لا يعيش 
أو لا يحيا في عالم ناقص لسبب هو أن هذا المالم قد صدر أو انبشق أو فاض من كيان 
كامل» بحيث أن الروعة أو الجمال الأسنى الكائئين فيه يدعوان إلى الدهشة والتأمل. فإذا 
كان الكمال هو الجوهر القائم في الكون› في «الحقيقة السامية؛» وإذا كان العالم الأرضي 
صدورا لهذا الكمال» فلا بد كنتيجة منطقية» أن يكون كاملا. والحق» أن العبارة التي 
ذكرها الفيلسوف أو عالم الرياضيات لايبنتز تشتمل على حكمة بالغة. قال لايبنتز: «عالمنا 
هو أفضل العوالم». وعلی هذا الأساس› پیحیا الإنسان ف ع کامل»› کما یحیا ف نطاق 
الكمال الكامن فيه. هذاء لأن «الحقيقة الساميةء لا تبدع إلا أفضل الحقائق والوقائع. وإذا 
كان لايبنتز قد عاين العالم الأفضل› الأكمل. فان شریتنان؛ الشاعر المبدع؛ > شاهد الكمال في 
صف ر جزيء. قال هویتمان : «لا ری نقصاً واحداً ف فى الكون» يا لعظمة الأشياء! يا لعظمة 
أصغر جزيء»... هكذاء يتهلل الإنسان بكمال ا 


ثائياً - الشخصية والفردية 

تختلف الشخصية عن الفردية اختلافاً كبيرا. فالشخصية تتمثل في الإئسان 
التكامل بأبعاده النفسية والاجتماعية والفكرية › والمتوازن في صميمه. والفردية تتجسد في 
الإنسان المنقسم على ذاته في أبعاده» والمتجزئ في داخله» والمتكثر في نفسه»ء ينقصه 
التوازن والتكامل. في الشخصية «يعدل» الإنسان نفسه على نحو دائم» وثي الفردية ١‏ 
على نحو دائم. ف الشخصية يتألق الكيان في نطاق الوعصي والحرية»› وف الفردية 
الإنسان في عالم الأئا. في الشخصية اح الإنسان إلى تحثيق الحياة» وف ا 
«يطمح» الإنسان في العيشة ٠‏ بأنواعها وأشكالها. في الشخصية يسعى الإنسان إلى السعادة 
والغبطة . وفي الفردية يسعى الإنسان إلى اللذة. في الشخصية يهدف الإنسان إلى المعرفة 
والوعي والفضيلة› ولي الفردية ينزع الإئسان إلى الصلحة الخاصة. في الشخصية «يتعصاطف» 
الإسان مع الآخرين» وفي الفردية «ينفعل» الإنسان إزاء الآخرين. في الشخصية يحقق 
الإئسان «اتصاليثه» مع الكون. وف الفردية يتوهم الإئسان «انفصاليته» عن الكون. ف 
الشخصية يشاهد الإنسان امتداده ف الحياة الكلية › وف الفردية پری مرکزیته. فى الشخصية 
يتوافق الإنسان مع دوافعه» وني الفرديسة ينفعل الإنسان برغباته وشهواته. فى الشخصية 
يتيز الإنسان بالمحبة والتجاذب» وفي الفردية ينساق في تيار الكراهية والنفور. في 
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الشخصية ينفتح الإنسان على العالم» وني الفردية ينغلق الإنسان في قوقعة الأنا. في 
الشخصية يخلو الإنسان من عقدتي النقص والأناء وفي الفردية يخضع الإلسان لهاثين 
العقدتين. في الشخصية يثألق الإنسان بمواقغه الإنسائية الواعية » وي الفردية يعيش الإئسان 
في نطاق الانهزامية والوصولية. ني الشخصية ينشئ الإئسان محاكمة عادلة ومتزنة» وفي 
الفردية يتحاشى الإنسان مبادئ المحاكمة. ف الشخصية يذ يذسجم الإنسان مع وجوده 
الأرضي ویسعی إلى معرفة الحقائق المادية والروحية وصياغة E‏ وف الفردية يرفض 
الإئسان» يتمرد› وینکر الغايات النبيلة. ف الشخصية يستقر الإنسان ويطمئن› وف الفردية 
يبضطرب الإئسان ويقلق. في الشخصية «يماا» الإنسان وجوده ٻانوعي› وفي الفردية «يغطي»؛ 
الإنسان قراغ وجوده بأنواع التملك. ف الشخصية يعوض الإنسان,ٍ عن شعوره ٻالنتصس تعويضاً 
صحیحا› وف الفردية يعوض الإنسان عن شعوره بالنقص تعویضاً کاذباً. 

يمكننى أن أقول. وقد ذكرت العالم العامة للشخصية والفردية»› إن الإنسان ‏ 
الشخصية لا يرى النقص في وجوده» ويحيا في عالم العرفة والوعي والحريةء وإن الإنسان - 
الفردية يرى النقص ف صمیم وجوده. ویعیش نقصه مسن خلال سيطرة الأنا عبر أنواع 
التملك. وعلى هذا الأساس» يمكئئي أن أضع تعريفاً لكل من الشخصية والفردية » فأقول: 
الشخصية هي الفرد الذي یضیف إلى أثاه إضافات صحيحة وسليمة»› والفردية هي الفرد 
الذي يضيف إلى أناه إضافات زائفة لا تمت إلى جوهره بصلة. 

تتجلی الشخصية في الإنسان العالم الذي ينشد الوعي ليمده بأسباب العرفة 
والإدراك» ويرى الجمال في كل معرفة يكتسبهاء ويتأكد من وجود الكمال في الوعي 
الذي يحققه وي الكون الذي يدرسه من خلال دراسة نفسه وکیائه. آلا نری كيف يغتہط 
عالم الفلك الذي يدرس العالم الكبير إذ یکثشف سرا کان يجهله» ومعرفة لم يكن على 
دراية مسبقة بها؟ ألا نراه يبذل جهدأ لتحقيق أكثر وأفضل ما يمكن من المعلومات الكوئيةء 
فیغتبط؛ ویعظم› > بل يمجد› هذا الكون الكامل» الرائع والعجيب الذي يجد ملاذه فيه؟ ألا 
نراه یتحد مع کل معرفة تشعره بعظمته وسموه» ويتصل بكل حقيقة؛ فيتکامل في ذاته 
ويتوازن في داخله إذ يدرك المغزى المنطوي في وجوده؟ ألا نرى عالم الفيزياء يغتبط بمعرفة 
أسرار عالم الصغائر» ويفرع لاكثشاف الحقائق المنطوية فيه؟ ألا ينشد عالم الرياضيات 
التناغم والانسجام القائمين في العلاقات المتصلة الماثلة في تواشج نسيج الكون؟ ألا يعترف 
بوجود الكمال ويتغاضى عن وجود النقص؟ ألا يؤلف الموسيقي الألحان الجميلة المتناغمسة 
التي تتجلى فيها الروعة والكمال؟ ألا يغوص كل عالم وكل حكيم إلى أعماق الحقائق 
والوقاتم سعيا إلى مشاهدة الكمال الكائن؟ ألا يتألق الفنان في كمال إبداعه»› ويتمشل هذا 
الكمال في حقل خلقه؟ ألا يحقق الأخلاقي كمال إنسسانیته في صدق نظام كيانه الواعي»› 
ویرفض أن يتنازل عن هذا الكمال المنشود مهما بلغ الإغراء؟ ألا تملا الشخصية وجودها 
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بالعنى » وفراغها بالغزى التضمن في حقيقة الوجود» وتعرض عن رؤية النقص أو تغطيته 
با لظاهر الزائفة؟ ألا تتجسد الفردية في العالم الناقص» والإنسان الناقص› والحياة الناقصةء 
والكون الناقص؟ ألا تسعى هذه الفردية إلى تلافي النقص المعبر عن «فراغ» يحتويهاء فتعمد 
إلى تغطيته بالأمور المادية » وبا لمظاهر الخادعة؟ ألا يحق لي أن أقول: إن الشخصية ترى 
اللء والكمال وإن الفردية ترى الفراغ والنقص؟ 

أستطيع أن ألخص التساؤلات المطروحة في الكلمات التالية: يتضاءل النقص› 
أو ينتهي› بزيادة الوعي الكوني› ويتألق الكسال في الطبيعة والإنسان في اللحظة التي 
يكتسب الإنسان نظرة شمولية» كلية وكونية تحقق كماله وتوازنه » وتنأى به عن التجزئة 
والائقسام. وإذا كانت الحقيقة تصاغ بالأسلوب الذي أتحدث به» فإئما لأتساءل من جديد: 
كيف أتصور الإنسان الكامل» أو المتوازن والمتكامل في داخلىه؟ كيف يكون هذا الإنلسان 
الكامل: أو المتكامل في كيانه؟ هل هو كائن خيالي» وهمي لا حقيقة أو لا وجود لهء أم أنه 
يحيا معنا ونحيا معه» ونحن نجهل هذا الأسر؟ وفي سبيل توضيح هذه القضية وإظهار 
الإنسان المتكامل في معالمه الواقعية التى نفتها غالبية العقائد السلبيةء أرانى ملتزما 
ببحث الكمال ضمن نطاق واقعية الوجود الإنساني لأنتقل إلى مثاليته. ٠‏ 


ثالثا: الدوافع » صورة متكاملة 

أحب أن أبدأ حديثي للدافع بتعريفه : هو طاقة حيوية تفعل في الإنسان لتحقيق 
غاية. يشير هذا التعريف إلى ثلاثة أمور هامة : 

آ ۔ الدافع طاقة حيوية› حياتية. 

ب _ فاعلة. 

ج وغائية. 

يؤكد لي إدراكي وتأملي لهذا التعريف أن الحياة الفاعلة تهدف إلى تحقيسق غاية. 


ولا کان مفهوم الغاية يحمل الخير في ذاتهء فإن الواقع خير في ذاته. وهذا ما پحثني 
على القول بأن ا بأنواهها طاقة حياتية خيرة تحقق الغاية الكوئية المنظمة والواعية 
ف وجودهاء آي في مستواها الأرضي. وعلى هذا الأساس»ء أقول: إن السلوك الإنساني القائم 
على تحقيق الدوافع يحمل في جوهره التكامل والتوازن اللذين يشيران إلى كينونة تتحقق 
وفڻ مستوی من مستویات الکمال» هو کمال کوکب الأرض. 

تنقسم الدوافع الإنسائية إلى ثلاثة أقسام هي : ا بيولوجية ›» ندعوها 
حيوية › أو حياتية أو جسدية مادية» ب ۔ دوافع نفسية ‏ اجتماعيسة. . ج دواقشع 
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مثالية» قد تكون عقلية أو روحية. ويمكنني أن أقدم مثلاً عن كل داقع من هذه الدوافع 
التي قد ثنفرد في وظيفتها بذاتها وقد تشارك الدوافع الأخرى: في دافع الجوع؛ المعبرعنه 
يضفت بها أو دافع العطش» المعبر عنه بالماء» بصفته منبهاء أو دافع الجنس 
الذي يشترك مع دافع الأمومة والأبوة النفسيين» نجد قاعدة الدوافع البيولوجية التي 
تهدف إلى 0 ار الحياة» كطاقة فاعلة» على المستوى الواقعي والمادي. وفي دافع 
الاجتماع» والمجد» والتكريم» والاحترام» والألفة»› والأنس» والعاطفة والشعور... إلخ› 
التي تهدف إلى تركيز الدوافع البيولوجية على مستوى العلاقة » والتعاطف»› والمشاركة بين 
البشر» نجد الدوافع النفسية - الاجتماعية. وفي تربية العقل المنطقي والعلمي» والسعي إلى 
مثالية الحياة» وتحقيق مستويات عليا من الإبداع والخلق. .. إلخ» التي هي مبادئ سامية 
تحث الدوافع E‏ البيولوجية والنفسية» لتسهم في القيمة الهامة المعزوة إلى الوجود 
الإنساني ورفعه إلى مستويات أعلى للوعي»› نجد الدوافع المثالية. 

يمکنني أن أقول : إن الفشخصية المتكاملة والمتوازنة ف سلوکاتها وتصرفاتهاء تحقق 
أو تطبق هذه المستويات الثلاثة في فعل واف تسيا کان أم غذائیاً م أمومياً م اجتبامياً 
م مثالياً. ويمكنني أن أضيفِ قاثلا : إن الإنسان المتكامل في دوافعه» إذ يطبقها في فمل 
واحد؛ بحيث يکون اا تفضا اجتمامياً ومشالياء > لا يرى النقص ف فعله» بل 

يحقق طاقة الحياة وفق ناموسها الطبيعي الإنساني الثالي. والحق هر أن الدوافع 
نشج كل الانسجام مم العقل. فما من دافع إل ویتناغم مم العقل الذي يحاكم ويعتمد 
النطق الصرف والمحاكمة. لذاء أخلص إلى القول: إن كل دافع » حتى ولو كان بيولوجياء 
يحمل في صميمه الطاقة التي تهدف إلى مثال العمل. 

أحب أن أقول: إن المثالية المحققة ل تطبيق الدوافع في فعل واحد»ء لا تعني 
بأنها غير قابلة a‏ وفي انحرافها تنتمي مثاليتهاء وأعني الغاية السامية 
لفاعليثها» كما تنتهى قيمتها النفسية والاجتماعية. فدافع المجد يذحرف إلى شهوة 
المجد» ودافع الاجتماع يذحرف إلى شهوة الاجتماع» ودافع الطعام ينحرف إلى شهوة 
الطعام» ودافع الجثس ينذحرف إلى شهوة الجنس. .. إلخ. وعلی هذا الأساس› ڀمکنني أن 
أستنتج ما يلي : 

أ - تحتفظ الدوافع الي تنسجم مع العقل بمثاليثهاء الأمر الذي يجعل الإئسان 
الذي يتصرف وفق عقلانيتها شخصية متكاملة ومتوازنة ترى كمال الفعل وكمال الغاية في 
الوجود الأرضي 

ب تفقد الدوافع المنحرفة مثاليتهاء الأمر الذي يجعل الإنسان الذي يتصرف 
وفق انفعاليتها فردية قلقة» مضطربة» غير متكاملة وغير متوازنة› ترى النقص الذي يعتري 
العقل» النقص المزعوم الكامن في الوجود الأرضي. وباختصار أقول: الشخصية المتكاملة 
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المتوازنة ترى الكمال في كل فعل محقق وفق مستوياته الثلاثة »› البيولوجية والنفسية 
والمثالية» وذلك لأئها تتصرف بحسب معيار الدافع والعقل› وتنشد المشال. والفردية 
اللامتوازنة واللامتكاملة ترى النقص في كل فعل لأنها تتصرف وفق معيار الدافع المنحسرف 
إلى رغبة أو شهوة. وتستبعد الكمال. 

أحب أن أنبه إلى قضية هامة هي إن الدافع النذحرف يتجسد في الرغبة والشهوة› 
وإن العاطفة المذحرفة تتجسد في الإئفعال. والحق هو أن العقل يتعارض مع الرغبة أو 
الشهوة اللتين تعبران عن الإنفعال» ویخضع لما ويضيع في متاهتهما. وعلى غير ذلك› 
ينسجم العقل مع الدافع » بيولوجيا كان ام نفسيا أم مثالياء» ويسمو من خلال الفعل المتحد 
بأبعاده الواقعية الثلاثة. 


رابعا - الشعور بالنقص دافع إلى الكمال 
تشير هذه المقدمة الخاصة بمفهوم الدافع إلى وجود دافم نفسي اجثماعي ينشد 
الثال» ودافع بيولوجي ينشد المستوى النفسي والمثشالي معا. ولقد ذكرت أن الداقفع قابل 
للائحراف إلى ائفعال يتجسد في الرغبة والشهوة. والحق هو أن الإئسان لا يخطىئ» ولا 
يكون سلوكه ناقصاًء إلا في الحالة التي تنذحرف بها دوافعه إلى رغبات وشهوات. ولا كان 
موضوعنا يتصف بالشعور بالنقص» فإنني أحب أن أبين الحقيقة التالية: ليس 
بالنقص خللا يصيب الإئسان» وليس فۆ روجا عن تطاق العقل» أو علة تعترد 
فرظا سيا بطر فلية: أو مشكلة لا تجد الحل»› ER‏ 
والحق هو أن الشعور بالنقص دافع نفسي - مثالي ينشد تحقيق التكامل والتوازن الداخلي 
الهادف إلى السمو بالدوافع إلى الكمال. هذاء لأنه لا يكفي › کیا ذكرت» أن ينسجم العقل 
مع الدافع ء أو أن يعمل الإئسان وفق دوافعه سعياً إلى التكامل» بل عليه أن يرفع دوافعه 
إلى مستوی مثالي؛ بحيث يتحقق الفعسل ٤‏ كمال الوجود. وإذا كان الأئسان يسعی إلى 
التكامل في سبيل تحقيق بذرة الكمال الكامئة فيه. فإنه يتعرض للشعور بالنقص کدافع 
نفسي - مثالي يژدي به ل «تعديل» شخصيته لبلوغ التكامل والتوازن. والحق هو أن كوئىك 
فم جاتحم دصي ال آرائها الحكيمة› أو تستمع إلى شخصية تفوقك 
علما ومعرفة› أو تتحدث مع شخصية تسمو بأخلاقها وفضائلهاء قضية تشعرك بنتص 
يعتريك. وتجعلك تحس بداقع داخلي يحثك على التمثل بها. وبقدر ما يكون هذا الشعور 
بالئقص إيجابياً يكون دافعا إلى الكمال. أما اذا كنت فردية» وجلست مع شخص هو 
فردية تتحدث عن العوامل والمقىومات التي تشکل فردیته› أحسست برغبة داخلية عارمة 
تحرضك على التمثل بها لتكون ذاتاً تجمعية شبيهة بهاء أو مثفوقة عليها. وبقدر ما تكون 
رغبتك شديدة تكون شعورا سلبيا بالنقص يتحول إلى عقدة نقص. هكذاء أستنتج أن 
۰ 


الشخصية ثحول شعورها الإيجابي بالنقص إلى دافع الكمال» وأن الفردية تحرف شعورها 
السلبي بالئقصس إلى الإحساس بالحرمان والئقتص... إل عقدة نقص. 

يجدر بي ٠‏ وأنا أسعى ف حديثي ا استنتاج ملازم لمقدمتي ؛ أن أركز على أرسع 
نقاط هی : 

۲ الدافع خير في جوهره. 

ب الدافع قابل للاتحراف. 

ج الشخصية تعتمد الدافع ؛ فهى تتكامل وتتوازن لأنها لا تحرفه إلى رغبة أو 
شهوة. 

د الفردية تعتمد الرغبة والشهوة اللثين تجسدان انحراف الداقع› وتعتمد 
الإنفعال الذي يجسد انحراف العاطفة» فتضطرب وتقلق وتنقسم على ذاتها وتتجزأ. 

وإذا كان الدافع يقبل الانحراف بسبب تدنى الوعى» فيمكنئى أن أقول: إن 
الشعور بالنقص» وهو دافع نفسي - مثالي» يقبل الانحراف إلى عقدة النقص. وعلى هذا 
الأساس» يعتمد بحثى على نقطتين هامثين هما : 

أ انحراف الشعور بالنقص» وهو الدافع النفسي - المثالي» إلى عقدة النقص. 

ب . الشخصية لا تسمح بانحراف الشعور بالنقص إلى عقدة الثقص وذلك لأن 
وعيها يتسنم درجة علياء والفردية تسمح بائحرافه لأنها تسجَّل درجة دنيا في سلم الوعي. 

يرد هذا الاختلاف إلى أن الشخصية تسعى إلى التكامل» ورؤية الكمالء 
والاتصالية ف الطبيعة والإنسان والكون. والفردية تسعی إلى التجزشة› والانقسسام» 
والانفصالية» ورؤية النقص في الإنسان والطبيعة والكون. وإذا كان الأمر كذلك» فقد يتبادر 
إلى ذهنى السؤال التالي : كيف يتصف كل من الشخصية والغردية إزاء الشعور بالنقص؟ 


خامساً عقدة النقص قاعدة أساسية لعقدة العظمة 

تقوم علاقة وثيقة بين الفردية وعقدة النقص وبين الشخصية والشعور الإيجابى 
بالنقص. فإذا كائت الفردية تحرف الشعور بالنقص إلى عقدة نقص. فإن الشخصية تطور 
وتنمى الشعور بالنقص إلى دافع الكمال. ولا كانت الفردية هى الفرد الذي يضيف إلى أناه 
إضافات زائفة› ویحرف عواطفه إل انفعالات› ودواقعه إلى رغبات وشهوات› فانها 
تحرف الشعور پالنقص من إيجابه إلى سلبهء إلى عقدة النقص. ولا كانت الشخصية هی 
الفرد الذي يضيف إلى أناه إضافات صحيحة» ويحيا في تناغم مع عواطفه› وي انسجام 
مع دوافعه» فإنه يسمو بإيجابية الشعور بالنقص ليجعل منه دافعا إلى الكمال. 
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نتساءل: كيف تكون عقدة النقص قاعدة لعثدة العظمة؟ 
تقتضي الإجابة عن هذا السؤال العودة إلى مقدمة هذا البحث إذ أعلنت أن الفردية 
تقف من الوجود الأرضي والحياة عامة موقف الرفض والإنكار واللاجدوى. وهكذاء» تحس 

الفردية بانعدام القيمة» وضآلة الكيان وتفاهة المعنى› الأمر الذي يجعلها تتصرف على نحو 
تمرد وعصيان ورفض. وإذا كان الأمر كذلك› فإن الشعور بالنقص الذي يسيطر عليها يرد 
إلى عنصر فردي يجد قاعدته في الفرد وهو يواجه الوجود والكون. ولا كانت الفردية تحس 
بالنقص إزاء الوجود؛ وتتيه في جهلها وفي تمردها وعصيانها ورفضهاء فإنها تبحث عن 
«واقع؛ لها يجعلها تشعر بوجودها وتحس بقيمتها الذاتية. وعندئذ؛ تلتفت إلى المجتمع 
البشري المعير عنه بأنواع المفاهيم الطبقية والعقائدية والفئوية لتجد ذاتها فيه. ولا كان 
الوجود التجمعي يقتضي بروز الأنا على صورة ذات تجمعية. ويتطلب ظهور الفردية 
الصطبغة بأوصاف الواقع التجمعي» فإنه يفرض على الأنا السعي إلى العناصر التي تجعل 
منها ذاتاً تجمعية. وعلى هذا الأساس» ثدأب الفردية إلى تغطية شعورها السلبي بالنقص» 
وإحساسها بنقصها الفردي» بعناصر يقيّمها التجمع البشري ويفترضها عوامل أساسية 
لتشكل الذات التجمعية. وف هڏا الوضع > تصسعى الفردية إلى التملك» بآئواعه کلهاء وتتجه 
إلى النزاع مع الذوات التجمعية الأخرى»› و وتذزع إلى الاتصاف بالمزايا التي تجعل منها ذاتاً 
تجمعية مرموقة؛ وتميل إلى السيطرة والهيمنةء فتقع أسيرة الكبرياء» والطمع . 
والاستغلال» وتضخيم الأنا لتصبح ذاتاً تجمعية طاغية. والحق هو أن تغطية الشعور السلبي 
بالنقص بالصفات التجمعية الزائفة عملية تحرف هذا الشعور بالنقص إلى عقدة النقص. 

تؤكد لنا هذه الحقيقة الواقعية أن الشعور بالنقص يرد إلى أساس فردي وأساس 
تجمعي. . فعلى الستوى الفردي› يشعر الإنسان بالضالةء وانعدام القيمة الوجوديةء ویتساءل 
عن المغزى الضمني لوجوده. وعلى المستوى التجمعي»› يحاول أن يعمل جاهدا للتخلص من 
هذا الشعور بامتلاك عوامل تجمعية تغطي شعوره السلبي بالئقص الذي تحول إلى عقدة 
نقص. والحق هو أن تغطية الشعور السلبي بالنقص بالصفات التجمعية الزائفة أمر يحرف 
هذا الشعور السلبي بالنقص إلى عقدة النقص. ولا كانت الفردية تسعى إلى تغطية عقدة 
نقصها بالظاهر التجمعية المتخيلة» وأنواع التملك› تملك الإنسان ك فإن 
انحراقها یزداد ویتضخم حتی يبلغ عقدة العظمة. وهكذاء تغطي الفردية عرفدة ر بعفدة 
عظمتها» الأمر الذي يژدي الى وضع نهاية للقيمة الإنسانية الحقة. . وتدفعسني جسارتي إلى 
القول پان کل متکبر› أو مقتدر أو متسلط› على كل الأصعدة والمستويات ٠‏ إنما يغطي عقدة 
نقصه بعقدة عظمته. فما کبريائي على الآخرين › أو إحساسي بالتفوق ll‏ من خلال ما 
أمتلكه من صقات تجمعية» معذوية ومادية› غير عقدة نقص أستعيض بعقدة العظمة. 
وفي هذه الحالة» يسعى الإنسان» كما يقول إيريك فروم؛ إلى تحقيق الأنا المتملكة والإعراض 
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عن الأنا الكيانية. في عقدة العظمة» وهي غطاء لعقدة النقص التي هي انحراف للشعور 
پالقص › لا يحقق الإئسان شيئاً من إنسائيته ء بمعنی کیانه. أو شیئاً من کونیته»› ہمعنی 
شموله. 

أحب أن أقول: إن الشعور الإيجابى بالنقص قضية حياتية» ووجودية ملازمة 
لواقع الإنسان. وأجرؤ على القول: إن جميسع الناس» الفقراء منهم والأغنياء» الحكام 
وجمهور الشعب» الملوك والأتباع» يشعرون بالنقص. هسذاء لأن الإنسان الذي يخلو من 
الشعور بالنقص غير موجود. والحق هو أن الإئسان هو الكيان الواعى الذي يحول هذا 
الشعور إلى دافع الكمالء وهو الأنا اللاراعية التي تحرفه إلى عقدة نقص وعقدة عظمة. أما 
نقطة التحول فإننى أدعوها ميدأ التعويض. 


التعويض 
يشير الواقع إلى أن كل إنسان يسعى إلى التعويض بوجه أو بآخر. ولكن هذا 

التعويض يعتمد على وعي انان لذاته» شخصية كانت ام فردية. فالشخصية تعوض 
والفردية تعؤض. الشخصية تعوض الشعور الإيجابي بالنقص بدافع الكمال. هذاء لأن 
شعورها بنقصیا يصب دافعاً لها إلى المعرفةء والوعي › والفضيلة› والانسجام مع القائون 
الكوني» أي الوعي الكوني والنظام الكلي› وشمولية الحياة. ويكون تعويضها صحيحا 
ومتوافقاً» بل مئسجماًء مع القوانين والمبادئ التي تعمل مع بعضها في تكامل وتآلف. أما 
الفردية فإنها تعوض السلبي بالنقص بعقدة النقص التي تغطيها بعقدة العظمة. 
هذاء لأن شعورها بنقصها يذحرف إلى بروز الأنا التي تقف وخا لوچه› ف حالة عداء 
سافر أو مبطن» مع الأنات الأخرى. والحق هو أن كل ما يحدثنا به التاريخ عن أنواع 
اع بين الإنسان والإئسان»› على صعید الالء والطبقةء > والعقيدة» والذهب يرد 
ا الأفراد الذين شکلوا فردیاٹ عوضت فنا زائفاً من خلال التملىك. ومن جانبى› 
يمکنني أن أقول: إن الصراع لم يحدث إلا بين الفرديات. هذاء لأن الشخصيات تتکامل 
ولا تتصارع. 

عندما أفكر بالأسباب التي يستند إليها الشعور السلبي بالنقص العوؤّض عنه 
بالإضافات الكاذبة» والعبر عنه بعقدة النقص المعوض عنها بعقدة العظمة» وأتفهم الأسباب 
التى تحيل الغالبية العظمی من بنى البشر إلى فرديات› أدرك أن هذه الأسباب كلها 
تجبل في سپب واحد هو «التربية الإنفعالية». 

تشدد التربية الإنفعالية على تعزيز الأنا الفردية الانعزالية بالأنا التجمعية. إنها 
تقؤي الفردية التي تعلم كيف تحترف شعورها السلبي بالنقص إلى عقدة نقعص» ومن ثم 
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إلى عقدة عظمة» وكيف تغطي عقدها بالإضافات الزائفة التي «التعويض الكاذب» > 
د تطرح ذاتها على الستوى التجمعي. وعلی غير ذلك تھ تشير التربية الإئسائية إلى 
التعويض الصحيح عن الشعور بالنقص ليكون دافعاً إلى الكمال. والحق هو أن الثربية 
الإنسانية لا تتحقق إلا ف وسط يمثل بالمحبة والتعاطف › والمشاركة» وتحقيق الدوافع دون 
حرفها إلى رغبات أو افعالات» والتطلع إلى الغايات العظمى المتمثلسة بالوعي والحرية» 
الثى هى القوة الكامنة» الفاعلة والهادفة إلى الائعتاق من الإشراطات العديدة» والخلاص 
من قوقعة الأنا. 
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الفصل اللاسع 


سيكولوجية الحلم والنوم واليقظة 


قبل أن نتحدث عن التجارب الحديثة التي أجريت مؤخرا في حقل النوم والحلم» 
یجدر بنا أن نقول كلمة في الوم ذاته بوصفه عملية ضرورية للكائن الحي. ولا كان النوم 
هاماً كاليقظة فإن دراسته تستلزم جهودا أ أكيدة و تجارب عديدة و دراسات دقيقة متقنة. و 
1 كانت تجاربنا محدودة ومعرفتنا ضئيلة ڪا فإن مقدمة كهمذه تساعدنا على إدراك 
الخبرات العديدة المتصلة بالنوم واليقظة والحلم؛ وهکذا› تنقسم دراستنا إلى ثلاثة فروع : 

| - النوم وکيف ننام؟ 
۲ - الفرق بين الحلم واليقطة والنوم بدون حلم. 
۳ - التجارب العلمية الحديثة. 

لا نستطيع أن ندخل في صلب الموضوع» بفروعه الثلاث المتصلةء قبل التأكيد 
على أهمية النرم و ضرورته. فمن جهةء تقوم هذه الأهمية على الضرورة»› إذ لا پستطیع 
الإنسان أن يستەر ي حیاته يدون ئو" ۽ ومن جهة ثائية› يعتبر النومء ف دراستنا هذه 
معادلاً لليقظة ومماثلا لها. و نحن» وإن كنا نجهل الكثير عن اليقظة والنومء ئؤكد أن 
النوم عملية فيزيولوجية ونفسية شبيهة باليقظة. ولا كان الجسد الإنساني هو ذاته في 
حالتي النوم واليقظة» فإن ضرورة النوم وأهميته تعادلان ضرورة اليقظة وأهميتها. 


أولا: النوم - ما هو؟ وكيف ننام؟ 
النوم عملية استغراق داخلي وغيبوبة تفعل فيها النفس أكثر من العقل. وني تعريفنا 
هذا إشارة إلى أمور ثلاثة 


"هناك حالات نادرة قيل فيها إں أفرادا عاشوا حياتهم دون نوم. 
Y0‏ 


أ عملية الاستغراق والغيبوبة. 
ب - فعل النفس. 
ج فعل العقل. 
يترتب علينا أن نطرح السؤال التالي: كيف يكون النوم استغراقاً أو غيبوبة؟ 
في إجابتنا عن هذا السؤال نحاول أن نقارن بين عمليتي اليقظة والئوم. تعد اليقظة 
عملية تفکیر وشعور ف حضور الموضوعات الملموسة أو المحسوسة. وتنحن لا ت إلا عندما 
یبطل ثفکیرنا ف هذه الوضوعات أو يتصرف عنها. لذلك» يصعب على أي إنسان أن 
يستسلم للنوم وهو يفكر قي أمور خاصة أو معينة. . وعلى هذا الأساس» سمي الشوم 
استغراقا أو غيبوية ٠‏ > أي ولوجا إلى عالم الداخل. ولکي نتفهم عملية الاستغراق وندركهاء 
يجب علينا أن نقدم مثالا لحالة التفكير. 
في هذه الحالةء نفهم أن الفكر يتجه إلى الوضوعات الخارجية المحسوسة أو 
الملموسة. ويظل الفكر يقظا ما د یدرس موضوعاته»› ويتدرج ف فهمها من أدثنى 
مستویاتها إلى أعلاها» ويصنفها ويعيسّر عئها بحسب أشكالها ومفاهيمهاء ويحاول أن 
يدرك تعقيدها. وتكون الحواس الخمس الوسائل الأولى المباشرة لتفكير الإنسان في حالة 
اليقظة. وعلى هذا الأساس. لا يتسنى للإنسان أن ينام وهو في حالة تقكير إذ يظل العقل 
مشغولا بحضور موضوعاته. 
تصور إنساناً جالساً في مكان هادئ جنا وو امل أو يقكکر› أو يتعمق في 
تفكيره... إنه بعيد عن الضجة» ولا يعكر صفو تأمله أو شعوره» أو تعمقه في موضوع 
خارجي أي شيء... ٳنه مسترسل ي عالم عميق من الفكر. .. ویتصل تفکیره دون أن ينقطع 
إذ ل توجد ضجة أو صوت أو أيه إعاقة تۇدي إلى توقف سيلاان فکره أو امتدأده. .. یمکئنےا 
أن نقول: إن هذا الإنسان يتأمل. وفجأة تقع المشكلة: يتدخل عامل من عواسل تعويق 
اتصالية التأمل"'» فإمًا ضجة أو حديث إنسان آخر أو موضوع خارجي معيسّن. وفجأة 
يستيقط المتأمل ويهلع أو يجفل... يبدو وكأنه مستغرق في غفلة... كان مستغرقا في 
مسثوى فكري متصل أرق من المستوى الفكري العادي اللامتصل. وقي غفلته» كان على 
وشك الدخول إلى نطاق الغيبوبة أو النوم. كان عقله مسترسلا في عالم من الصور أو 
الشعور الداخلي. وفجأة» يعترضه موضوع... يتدخل في تأمله ويعيده إلى حالته العادية. لقد 
عاد هذا المتأمل» النائم في استغراقه » إلى نطاق الدماغ» إلى عالم الحس المباشر؛ إلى يقظته 
الوضوعية واندماجه في الأحاسيس الادية المباشرة. 


" اتصالية التأمل بوم في اليقظة ‏ نوم جرد س الموصوعات. 
۳۹ 


يحق لنا أن نتساءل: لو ظل هذا الشخص مسترسلاً في وضعه الشعوري أو الفكري 
الأرق لزادت صعوية يقظته» وكانت عودته إلى الإنتباه الحسّي المباشر أكثر مشقة » وذلك 
لأن استرساله في امتداد فكره كان قد بلغ درجة أعمق وأسمى من الدرجة التي يمكن أن 
يبلغها العقل في حالة اتجاهه إلى العالم الخارجي واتصاله به... وهذا يعني أن العقل قد 
«صمت» وأوقف تفكيره التقطع بالوضوع ليتصل بالوضوع ذاته على نحو أرق ويستغرق فيه. 

نتساءل: ما هو هذا النطاق العقلي الأرق من النطاق الواقعي؟ وما هي تلك 
النشوة التأملية أو العقلية الرقيقة؟ وما هو هذا الاسترسال الفكري المتصل غير النقطع؟ 

یتجلی فوم هذه السالة بالطريقة التالية: كان هذا الشخص مسترسلا ف تفکیره؛ 
متأملا أو متداعياً وغير شارد"" ... لم يتدخل موضوع خارجي. وهذا يعني أنه کان مستغرقاً 
ف ذاته» عير صورة لوي باتجاه الداخل› آو في تفکیره أو شعوره باتجاه الخارج دون 

حضور الموضوع. ويعني أيضا أنه كان في حالة فكرية أكثر رقة من الحالة الفكرية العادية أو 

الوضوعية الناتجة عن حضور الشيء. قفي هذه الحالة «الرقيقة أو اللطيفة» أو «الأكثر رقة 
ولطافة» من الحالة الفكرية العادية» يستغرق الفكر في نشوة أو في تأمل»› بمعنی أنه ينصرف 
عن موضوعاته أو بغيب عئها. وإِذ يتدخل موضوع خارچي› كضجة مشلا یعود تفکیر 
الإتسان التأملي إلى حالته العادية. وفي عودته هذه ندرك الفرق بين حالتي التفكير الرقيق 
المتصل والتفكير العادي المتقطع › أو العودة من الحالة الأولى إلى الحالة الثائية. ويدل هلع 
الإنسان المتأمل على أنه كان في حالة أكثر رقة من الحالة العقلية الموضوعية. وعلی هذا 
الأساس» نستطيع أن نقول: إن تداعياً كهذاء أو تأملاً كهذاء أو ثشوة أو تعمقاً في الوضوع 
هو غیپوبة لم تكتمل تماما واستغراق لم يتم كما ينبغي. 

هکذاء نعلم أن الإنسان يحقق حالة النوم باستمرار غيبوبته التأمليسة هذه. وتکون 
هذه الغيبوبة اللامكتملة شبيهة بالنوم لأنها تمثل للعقل صورا ومشاعرا وأفكار! لا تكون 
أشكال الوضوعات حاضرة فيها. إنها تغيب جزئيا أو كليا. 

ثمة حالات أخرى تطرأ على الإنسان» تشبه الغيبوبة بمعناها الحقيقي. وتكون 
هذه الحالات أشد علاقة بالنفس لأئها أكثر امتداداً أو أعمق اتصالاً بنطاق الروح. فإذا ما 
استمر الإنسان في التأمل» في حالة تنعدم فيها العراقيل أو التداخلات الخارجية أو تقل 
حقق حالة نفسية تكاد تبلغ په حد الإنقطاع عن الإحساس پوجوده الخارجي على ٺحو 


“نمر بين الشرود والتداعي والتأمل كما يلي: 
الشرود: هو تعليق المكر في حالة الغضب» الإنفعال» اليأس» الرغبةء الكراهية والتخيل...إ. 
ب التداعي: هو إطلاق الذاكرة بابجاه أحداث الاضي درن ال ركير على حدث معين. 
ج التأمل:هو الت ركيز على موضوع حارحيا وشعرر داحلي رالاستغراق فيه. 
1۳۷ 


فکر وموضوع. وٿکون الغيبوية على درجات؛ وتتناسب مع حالة الاستمرار ف التأمل 
دون انقطاع . لتتحقق أخيرا ف لامحدودية الزمان والمكان... في تطاق الروح. 

تعتبر هذه الحالة أو الدرجة من التفكير حالة نفسية وعقلية أكثر عمقاً من التفكير 
العقلاني المشدود إلى الدماغ. e‏ ذلكء ك ينفصل تفکبر الإنسان. أثناء الغيبوبة» عن 
العملية التفدية لأنه يظل مسجلا ومستودعاً نظا لحالة الغيبوية» ويتذكر الوضع 
التأملي . اء يسمو العقل پسمو التأمل. ویستحق تسميهة «العقل الفوقي». 

e‏ » وهو المثل الثالث» حالة جسدية - نفسية. فلو أننا وخزنا شخصاً 
تعرض لاإغماء لأحس بالوخز» وائثفض. فهو لا يعي دماغیا أو عقلياًء مؤشرات الوخزء 
اتا پائ فيا وهناء تبدو الأعصاب على أتم استعداد للتأثر. هذاء لأن النفس تبقى 
متيقظة بينما يغفل العقل عن واقعه وعن جسديته. ولذلىك› E‏ 
لغفلة العقل عن عمله من خلال الدماغ. وني حالة الإغماء» تبطل عملية العقل»ء وتعمل 
النفس الركزة في الأعصاب عوضا عنه. ومع ذلك. تظل الأقسام السفلى من الدماغ متصلة 
بالواقع | الجسدي. وهكذاء تبقى النفس يقظة وواعية حتى ولو انعدم اتصالها مع الدماغ 
الأعلى '. 

تعد هذه الأمثلة الثلاثة أوصافاً لأهمية النفس - أي الجهاز العصبي في وجود 
الإنسان. ففي الثل الأول وهو حالة الذهول الرقيقةء الحالة الأكثر سموا من الحالة 
الدماغية البحتة» يشترك يشترك الدماغ مم النفس فيحققان حالة تصور عظيمة. وف امثل الثاني» 
وهو حالة الغيبوبةء أو حالة الاسترسال والاستغراق في عالم غير محدود ينعسدم فيها 
الزمان والمكان» وينطلق التصور الإنساني من المحدود مع بقائه فيه. وتقرم الوظيفة 
النفسانية بعملها لتمد العقل بقدرة التصور المتسسع. أما العقل فإنه يراقب ويسجل لأنه 
يستمد العرفة من مصدر أكثر عمقا ويختزنها في الدماغ. ولقد دعا بعض الحكماء هذه 
الحالة بالإشراق. وفي المشل الثالك» وهو حالة الإغماءء حالة انعدام التفكير الدماغي 
وتوقف الإحساس المباشر بالوجود الضارجي» تقوم النفس بعملها دون مشاركة الأقسام 
العليا للدماغ » وذلك لأنه يكون في حالته المادية الساكنة التي تتوقف فيها حركته. ومع 
ذلك يبقى الجسد» عن طريق النفس› ف حالة حركة وإلا فإن ديناميكية الحياة ف الجسد 
تتوقف. وهكذاء تظل النفس متيقظة إذ تقوم بدور الوسيط المحافظ علسى الطاقة الحيوية؛ 
ولا کان الدماغ عاجزا عن القيام بعمله کمنظم؛ فإن ردود الفعل الجسدية تعد انعكاسات 
لاواعية. 


یطلق بعضهم على الوضع التأملي والغيبودة مصطلح «التجربة الرو حية» 1 «الاستغرافق الروحي». 
تاكز النمس اي الأعصاب والراكز العصية ميث تكو ناقلة للطاقة الروحية. 
۳A‏ 


نتساءل: كيف ستطیع أن نصنف هذه الحالات الثلاث؟ وهل نستطيع أن نميز 
فيها بين فعالية اليقظة وفعالية الئوم الذي يتجلى في معالمه كلها كالاسترسال والغيبوبة 
والإغماء؟ وماذا نسمى هذه الحالة التي لا تعد يقظة أو نوما بالعنى الحقيقي؟ 

في حاللة النوم» إذ يستسلم الإنسان للنعاس أو يستغرق في تأمله الشعوري 
أو فكره اللطيف» نلاحظ أربعة أمور: 

١‏ النوم استسلام لعالم فكري جديد أو مختلف نوع ما. 

- الثوم انقطاع عن عالم فكري ماض نوعاً ما. 

٣‏ _ الحلم صلة بين العالين الذكورين وتعبير لهما. 

٤‏ . الوم استغراق في عالم جدید. 

تتحقق الحالات الأربع الذكورة على الذحو التالي: 

۱ ا يذه ف i a E‏ بعد انقطاع عن عالم الوضوعات 

۲ل يتم انوه إا بعد ا ا داخسلی أو باطنی. فالإنسان لآ 
ينام إل بعد أن يسهو عن عاله الخارجى أو ينصرف عنه. 

٣‏ لا یتم النوم إلا بعد استغراق في العالم الجديد؛ ونعني» بعد الانقطاع 
التام عن عالم الموضوع وحضرر الأشياء بأشكالهاء والولوج إلى عالم الداخل. 

نستنتج مما سبق أن النوم عملية فوق عقلية. ويستحيل أن تتم ما لم ينصرف 
العقل عن موضوعاته الخارجية ولك لکي یغوص ف صور موضوعائه الداخلية عن طریق 
التأمل والاستغراق. وعلى هذا الأساس»ء نقول: إن النوم عملية نفسية ة أكثر مثها عملية 
عقلية وذلك لأن انصراف الدماغ عن موضوعاته يسهل عليه النوم . .. وكل تعلق بالموضرع 
الخارجي يؤدي إلى الأرق أو صعوبة النوم. إذنء فالنوم عملية نفسية وعقلية» داخلية 
وباطنية › یغوصس الإئسان أقئاءها ف عالم کیانه حاملا معه صور حیاته بکلیتها. وجدیر 
بالذكر أن نقول: لا يتوقف العقل في عملية النوم بل يقوم بعملية تفكير جديدة قوامها 
الصورء ومجردة من حضور الوضوعات» ويتخلص من ثنائية التفكير المألوفة في حالة 
اليقظة. أي أنه لا ينقسم إلى ازدواجية الفكر والموضوع... 


"' على الرغم س اعتبارنا هذه الحالة نرى أن الإئسان» ير ف أطوار الوم لي الأمثلة الي ذكرناها. 
لذا يقول بعض الحكماء:ي التأمل يصمت العقل» آي ينصرف عن تفكيره اموضوعي. 
۳۹ 


ثانياً: الفرق بين الحلم واليقظة والنوم بلا حام 

نختير› نحن الكائنات الإنسائية » هذه الحالات الثلاث التي تعتمد علیها 
تجربتنا. ولكي ندرك عثاصر اموضوع فإننا نسعى إلى تعريف كل من هذه الحالات» ونقارن 
بينها من جهة. وبينها وبين التجربة الوضوعية» أي تجربة ثنائية الفكر والموضوع› من 
جهة أخرى. 

١‏ - حالة اليقظة : تعرف حالة اليقظة بأنها تشمل التفكير والشعور في حضور 
الوضوعات الملموسة أو المحسوسة. وتدرك الوضوعات هذه من خلال الأعضاء الخمسة 
للإدراك الحسى. 

۲ - حالة الحلم: تشمل. من وجهة نظر اليقظة » حالة التفكير والشعور فقط. ومع 
ذلك» نقول: إن الحالم لا يفكر بأنه يحلم لأنه» بحسب تجربته» يدرك الموضوعصات 
اللموسة والمحسوسة أيضا. وهكذاء ينطبق تعريف حالة اليقظة على حالة النوم. 

۳ - مقارئة أولى بين حالتي اليقظة والحلم: عندما نقارن بين الحالتين لا نجد فرقاً 
جوهريا بينهما. ويمكن أن يظهر الفرق عندما نعتبر الأحلام من وجهة نظر اليقظة. وعلى 
ساس هذه النظرة تكون اليقظة وحدها تجربة حقيقية. ولدى الاستيقاظ نعلم أن عالم 
الحلم. بالإضافة إلى الجسد الحالم الذي أدرك عالم الحلم بحواسه» کان نتاجا عقلياً. 
وعندئذ» نتساءل ما إن كانت أفكار الإنسان المستيقظ وتجربة الحلم متساوية أو متماثلة. 

؛ - مقارنىة بين التفكير وحالة النوم: يعتبر الثفكير مختلفا عن حالة الحلم من 
نوا عديدة. هذا على الرغم من معرفتنا بأن كليهما نشاط عقلي. وهذه هي بعض الفروق 
امزعومة: 

آ۔ یقال: إن الأحلام ت تشتق من تجربة اليقظة› ولكنها لا تتميز عتهسا. وإذا 
كان الأمر على هذا النحوء فإن هذا القول ينطبق بالتساوي على الأفكار التى تحصدث فى 
عالم اليقظة. 

ب - پقال: إن بعض الأحلام تستمد من موضوع خفي a‏ پسميه 
نفس الأعماق «العقل الباطن أو اللاوعي». وإذ نفترض وجود عقل باط" »> نفترض أيضا 
وجود بعض الأفكار. 

ج يقال : إن الجسد الحالم والعمقل الحالم يفعلان أو يفکران في الأشياء 
التي يقدر أن يعقلها أو يفكر فيها الجسد الستيقظ أو العقل الستيقظ. ویکون فا فخا 


من وحهة نظر الوعي «ما لا يكون موضرعه الآن لا يوجد الأن» وهكذاء نعبر اصطلاح «العقل الراعي»تناقصاً ي 
التعبير. 


f 


بالنسبة للأجساد وليس بالنسبة للأفكار. إنني أقدر أن أتخيل أنني أصادف أمواتاً أو 
أحادثهم» أو ألتقي أناساً لا أعرفهم في ثجربة يقظتي» كما أتخيل أن هذه المصادفة قد 
حدثت في هذا العالم أو في عوالم أخرى أو في هذه الحقيقة أو ثلك» كما أستطيع أن أحلم 
بأنها موجودة فعلا. وعلاوة على ذلك» أستطيح أن أتخيل» كما يمكنني أن أحلم أنء 
جسدي في حالة صحية أخرى أوفي حالة عمر آخر أو أن عقلي يعمل بشكل أو بآخر. 

د - إذ يبدو التفكير في حالة اليقظة بأنه إرادي خا ولاإرادي أحياناً 
أخرى› يبدو الحلم» من وجهة نظر الستيقظ ل إرادياً على نحو دائم. وعد هذا القول 
خطاء وذلك لأن دخولنا إلى حالة الحلم لاإرادياً يعني دخولنا إلى حالة اليقظة لاإرادياً 
أيضاً. ولكن يبدو أننا نختار أفكارنا في الحلم وفي اليقظة على السواء. 

و - يفترض أن الوقائع التي تحدث في الأحلام تشغل وقتاً أقل من وقائع ممائلة 
لها تقع في تجربة اليقظة. والحق هو أن هذا الافتراض يجعانا نساوي بين مفهوم الزن في 
إدراكنا للموضوعات اللموسة ويين مفهومه لدى تفكيرنا فيها عندما يوجد مفهومان 
مختلفان. فذحن لا نحتاج إلى زمن لنفكر بأية حادثة خاصة في حالة اليقظة أكثر مما 
نحتاج لأن نحلم بها. لكن» إذا قدرنا أن نقسم حالة اليقظة إلى تفكسير وإلى إدراك 
الوضوعات الملموسة› فيجب علينا أن نطبق التمييز ذاته على حالة الحلم» لأن تجربة 
الفكر الحالم هي تجربة الفكر المسثيقظء تجرية تنقسم بالطريقة ذاتها إلى مفهومين متميزين 
للزمن. وهكذاء لا يوجد اختلاف هام بين التفكير والحلم عندما نأخذ تجربة الزمن بعين 
الاعتبار. 

تساوي التفكير والحلم: تساعدنا هذه الأعتبارات على التحقق من تساوي 
التفكير والحلم» فهما حالتان لنشاط عقلي. وإذا ما وجد أي اختلاف على نحو مفصل» 
فلن یکون سوی اختلاف بین نموذج فکر ونموذج فکر آخر. 

٠‏ - مقارنة أفضل بين عمليتي اليقظة والحلم: رأينا كيف يكون الثفكير والشعور 
وإدراك الموضوعات الملموسة والمحسوسة نشاطات يشترك فيها كل من تجربة اليقظة 
والحلم. ویری کل من هذه النشاطات من جائبه الخاص. لكئناء بدخولنا حالة اليقظة ؛ 
نجد أن الحلم لم يكن إلا نتاجاً عقلياً في كل مظهر من مظاهره. ومع ذلك كانت حالة 
الحلم يقظة للحالم. وعلى هذا الأساس» نتساءل: ما هي الأسباب التي تجعانا نفترض أن 
اليقظة الحاضرة ليست إلا نتاجاً عقلياً کالحلم؟ 

1 نحن نعلم أنه ليس للموضوعات المحسوسة وجود مستقل. إذها توجد 
أفكارا في عقل امدرك. وهكذا» يكون التمييز بين العقل والادة غير حقيقي› تماما کما 
يكون التمييز بين الفكر وإدراك الموضوع اللموس غير حقيقي. وإذا وافقنا على ما نقو 
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فلا يعئى كوننا مستيقظين شيئاً؛ هذا لأنه لا توجد حالة هي يقظة: كله حلم. وتكون 
تسميتنا للحلم من وجهة نظر اليقظة› تسمية خاطئة. 

۷ - الحاجة إلى تعريف التجربة الموضوعية : إنذا نفكر في حاللة اليقظة وفي حالة 
الحلم من خلال روح واعية» فردية وغير متبدلة تتخلل تجربتنا الموضوعية كلها وتضيئها. 
وإذ لا يوجد اختلاف بين حالة تجربة موضوعية وحالة أخرى» فمن الحق أن نجد 
اصطلاحا يساعدثا على وصف كل الحالات التي يكون العقل فيها نشيطا. 

الثنائية : اليقظة والحلم حالتان لنشاط عقلي واحد. أما صقات هذا النشاط 
فهي EE‏ ومعروف. مفکر وفکر؛ > أحدهما يغني الآخر. ویعرف النشاط العقلي پأئه 
حالة تعني ثنائية الفكر والموضوع. 

٩‏ - النوم بلا حلم: هو تلك الحالة التي تختفي فيها الثنائية الظاهرية للفكر 
والموضوع. وتقوم صفته السلبية على انعدام النشاط العقلي الذي يتضمن التفكير والشعور 
والإدراك الحسي. أما من وجهة نظر خاصة» فإن النوم بلا حلم يتصف بالإيجابية. 
هكذاء لا يكون انعدام النشاط العقلي ميزته الحقة. وينتج عن هذا ما يلي : عندما نتكلم 
عن النوم بلا حلم وعن غياب النشاط العقلي ونقول» لدى الاستيقاظ إننا نمنا بعمق ولم 
نعرف شيئاء يعني أننا ننظر إلى هذه الحالة فقط من وجهة نظر الثنائية. وخلاصة لهذه 
القارنة نقول: إن النوم بلا حلم حاللة لا معرفة. لذاء لا يمكن تطبيق أي اصطلاح 
إيجابي لتجربة يقظتنا على تجربة نومنا. ومع ذلك: توجد مظاهر إيجابية ثلاثة للنوم 
تساعدنا معرفتها على معرفة طبيعته الحقة. 

١‏ - تجربة النوم: 

أ - لا نتوقف عن الوجود ونحن نائمون؛ هذاء» على الرغم من أن كل تجربة 
فردية أو موضوعية تكون قد اختفت. فالنوم بلا حلم هو حالة الكيان اللامشروطء ونعئي 
أن المبدأ الذي يعلو الصفات والحوادث الخاصة بالموضوعية يبقى في حالة الثوم. 

ب - بعد الاستيقاظء نعي أئثا قد نمنا بعمق. هذاء على الرغم من أن انعداماً 
کھذا لا یختبر أبدا. فالنوم العميق هو حالة اللاثنائية. وبقولنا هذاء نقصد أن مبداً الوعي 
يبقي دون ن أن يبدو أنه يتخذ ثنائية فكر واع وموضوعه. والحق ق هو أن العقل لا يكون غائبا 
کلياء وإلاً فإن الإحساسات لا تثير الثائم. 
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ج إ نتمتع پالنوم العميق. فهر إذن حالة الاكتفاء الروحي. وتشېه هذه 

الحالة الفترة الٿي تفصل بین فکرتیں" 

el‏ نة أخيرة بين اليقظة والحلم: يمد الحلم استمراراً لليقظة 
وتجاوزا لیا" . وثمثل عملية الاستمرار دوام الوجود الإئسانى ف حالته الراهئة› أي 
الواقعية› ودوام الوجود الفكري دون الوضوع. 9 تعد هذه الحالة الثذائية مثافية لحالة 
اليقظة. وذلك ان تتجاوزها وتسمو عليها. فكل عملية تجاوز أو تسام؛ فوق عقلية أو 
نفسية› لا تعتمد على الموضوع بل على صورته تماما كما يفمل الفكر في صوره بعد طرح 
الوضوعات أو عدم استعمالها. ویظل الفكر يعمل ف وجوده» ف النوم کا ف اليقظة› دون 
الاعتماد د على المحسوسات المباشرة" › وهذا ما يساعده علنی التعمق ف حسالة النرم أو 
الحلم. فما هو الحلم؟ 

قبل البدء بتعريف الحلم› يجدر بنا أن نتحدث عنه في حالات ثلاث: 

الحالة الأولى - تقول: إن الحلم» في درجاته أو حالاته الأولى» هو حضور صورة 
الوضوع. وبهذا القول› 2 ٤‏ الحلم» في هذه ا لليقظة. وإذا ما تساءلنا 
عن القصد الذي تېغيه إذ نقول: إن الحلم استمرار لليقظة e‏ 

تقضي الإجابة تقد تقدیہم ثلائة أمثلةء› ا لتسهيل دراسة الحلم ف درچاته 
الأولى وتوضیحه ۰ ذد ترافق الأحلام ٤‏ درجاتها الأولى انعکاسات فيزيولوجية جية تماما كما 
بحدث ف حالة اليقظة, 


" الفعل العقلي لا يستمر.ولكل مكرة أر شعور أر إدراك حسّي بداية ونهاية. وتوجد فارة زمنية بين تصور راع وتصور 
آخحر .وتبدو الفترة الزمنية» من وجهة نظر الثنائية»وجيزة جداً.لكنها لي ذاتها تعلو فكرة الزمن.. هذا الزمن الذي تبر 
مقط عندما يوحد نشاط عقلي. وڼ هذه الخحالة٬لا‏ يوحد شيء من هدا القبیل.وهکذاء تفلت من انتباهتا.وإدا ما حارلا 
أن نفكر نهاء بدت لما حالة لا معرفة. ويشبه هذا التعليق الزمي للدشاط العقلي حالة الوم بلا حللم. هذا التعليتق الذي 
حتره كل حظة أثناء جربة اليقطة والئوم. 

" لا تعد هذه المقارنة قر كيرا على دراسة الحلم. 

" في سبيل الوضوح نعتمد الخال التالي:نفارض آنا نسعى إلى تصوير موضوع أو شيء بواسطة حهاز تصوير. ري هذه 
الحالةء يتحقق آمران: أو مما هو الشيء الخارحيء رثانيهما هو جهاز التصوير. رالآن» فارض بأننا نسعى إلى تصوير 
الصورة الموجودة في جهاز التصوير. رمن أحل تحقيتق هذه الفكرة نحتاج إلى جحهاز تصوير آنحر يصور الصورة اموجودة 
في الحهاز الأرل. وهذا الحهاز الثاني يصور الصورة درن الموضوع الواقعي أو الشيء. وبامئل» يصور العقل» رهر الحهاز 
الأرلء الأشياء والموضوعات انار حيةء والموضرعات الداحلية أيضا والمشاعر وغررها. وعددما ندام» تصور الروح» وهي 
ا لحهاز الثاني الصورة العقلية. وقي الحلم» وهو الصورة العقليةء يتم التفاعل بين الروح رالصورة العقلية. وهكذاء لا ترى 
الأشياء» بل نتفاعل مح صورها. وهذه الحالة تحدث ي داحلا درن حضرر الموضرعات. 
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الثل الأول هو الحلم الذي يتعرض لؤثرات خارجية » وصور وأفكار ومشاعر تؤثر في 
الدماغ فتنعکس في أعضائه الفيزيولوجية أو في پبعضها أو في واحدة منها. وايندر الاج 
الادية واضحة لدى الاستيقاظ. ويعد احم الجنسي دللا واضحاً لهذا النوع من الأحلام. 
ولدى الاستيقاظء يدرك الحالم أنه حقق عملية واقعية يتلمس أثرهاء ويحس بانعكاساتها 
على الرغم من عدم وجود موضوع هو المرأة إن كان الحالم رجلا أو الرجل إن كان الحالم 
امرأة. ومع ذلك نقول: إن حلما من هذا الذوع هو استمرار لليقظة وتفاعل جسدي يمائل 
اليقظة » وقد يتفوق عليها. 

يظهر لنا هذا المثل أن جسد ا يتفاعل مع موضوعه الفكري › أي الصورة» 
تماما كما يتفاعل الجسد الستيقظ كما يُظهر أن الانفعالات والأحاسيس التي تطراً على 
الجسد في حالة كهذه تكون أكثر شدة من مثيلاتها في حالة اليقظة. ويمكن أن تكون 
اللذة أعمق والألم أشد والإحساس أقوىء وذلك لأن الجسد الحالم يكون قد تخلص من 
العوائق التي تفرضها حالة اليقظة. ففي حالة النوم» يستسلم الجسد للفعل» ويحقق الفكرة 
أو الصورة التي يرغب في تحقيقها. 

الثل الثاني هو التالي: تفترض أن أحداً من الناس تصور نقسه ملكا > وحلم في 
ليلته الأولى بأنه ملك حقيقي. وإذ یستیقظ› پستمر شعوره بک لكا الد ين وف 
الليلة الثائية حلم بأنه ملك؛ وعد الاستيقاظ يستمر شعوره بأنه ملك إلى حد أكبر وفثرة 
زمنية أطول. وفي الليلة الثالثة يزداد شعوره بأئه ملك... وفي ليلته» لنقل السابعة» يتصرف 
بشعوره كأنه ملك. 

إذ نحاول أن نحلل هذا النوع من الأحلام نقول: إن الحلم» في هذه الحالة» 
يمثل اليقظة وتمثل اليقظة الحلم. . ونعني أن الشعور أو الأثر اللخلّف بكونه ملكا قد ائطلق 
من حالة اليقظة ليتحقق في النوم» فأصبح الحلم هو اليقظةء أي الوا ولدى الاستيقاطء 
يستمر الحلم على نحو شعورء ويعبّر عن وجود صورة تماماً كما ت تستمر الصورة والفكرة من 
اليقظة إلى النوم. فهل أن هذا الشخص يحقق أو ي یحیا کونه ملكا أم أنه كان يحلم فقط؟ 

لم يكن هذا الشخص ملكا حقيقياً في حالة اليقظةء پل تولد لدیه شعور مدعوم 
بالتخیل بأنه ملك. وعندما حلم بأئه ملكء تحقق وجوده ملكا في الحلم» وتميّز بكل صفة 
ملحقة باللك : صولجانء عرش. عظمة» جنود» قصر وحاشية» وإصدار الأوامر... إلخ. 
وعندما استیقظ اسٹمر شعوره بأذه ملك. وفي التكرارء استمر هذا الشعورء وأصبح اثر شدة 
حتی أنه تحول إلى شعور بالوجود اللكي. وهناء نرید أن نقول: إن حاللة النوم أو الحلم 
كانت حقيقية » أي يقظة» وأن حالة اليقظة كانت حلماًء وذلك لأن تحقيق الموضوع الذي 
سعى إليه الشخص تم في الحلم ولم يتم في اليقظة. وإذا افترضنا أن إنسانا استطاع أن 
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يحقق كل ما يبغيه في حالة الئوم› فاي فرق نجد بين النوم واليقظة ما دامت حیاته 

م يصبح الوم يقظة واليقظة نوما... إنه ملك على نحو أعظم. 

يشير المثل الأخير إلى بقاء الأثر النفسي والجسدي بعد انقضاء الحلم على نحو 
خيال يدفع بالحالم المسثيقظ إلى الرغبة المتمثلة بالعودة إلى النسوم. وهنالك من يحلم بأنه 
يركض» فيحس بالتعب والإنهاك» أو يحلم بأنه يضرب فیحس بتوعك في جسده. ولسدی 
الاستيقاظ يشعر هذا الحالم بان چسده منهك ومتعب. وعندما يعلم ٻأنه قد نال قسطاً 
وافراً من التعب والألم في حلمه يعلم أيضاً آنه قد تسرض لحلم مزعسج بدت آثاره مسن 
خلال الجسد المتعب. وحن نعجب كيف يمكن أن يشعر أو يحس بهذا الإنهاك طالا 
أن جسده لم يغادر الفراش» ولم يضرب ولم يركض. 

الحلم» في درجاته الأولى» اشتراك حقيقي بين اليقظة والضوم. ويبدو واقعه في 
الآثار النفسية والجسدية التي تظهر في الجسد ومن خلاله. ولا ننسى أن نوعاً من الغم 
والكآبة تجتاح نفوستا عندما نسثيقط ولا ندري پا مباشراً أو علة واضحصة لها. لكکن› 
لدى الرجوع إلى الحلم» نعلم أن حالة ألم قد ألت بنا وتركت أثراً نعاني منه في اليقظة. 
وهذا دليل على أن الارتباط قائم» وهو وثيق الصلة بحالتي اليقظة والنوم» وذلك لأن 
الشعور يمتد في كلتا الحالتين. 

يمكننا أن نقول: إن أنواعاً من هذا الحلم تبدو بداثية ي عالم النوم» فهي يقظة 
بدون موضوع خارجي. وتعد هذه الأنواع أدنى درجات الأحلام لأنها مرتبطة بعالم الواقع 
اليومي أشد ارتباط. فهي لا ترفع الإنسان عن مستواه الفكري العادي ولا تتجاوز الواقع أو 
تتسامي عليه لأنها ترتبط بالوجود الادي الذي يحياه المرء. وتكون هذه الأحلام ضارة 
أحیاناء كما ت تزدي إل عقدتقسية أو إلى قان واضطراب وذاك لأنيإ تدور حول أمور معيشية 
وانفعالية ومادية لا يضعها الإنسان موضع التنفيذ في حالة اليقظة" 

الحالة الثانية - يعد حلم الدرجة الثائية تجاوزا للحالة البدائية والمارية التي 
يظل فيها الجسد عالقاً بانعكاساته العديدة. وتعد هذه الحالة خلاصاً من عالم الرغبات 
وأنواع الكبوت والإشراطات› واستغراقاً في عالم النفس والروح» وامتدادا في المستقبل 
الزمائي. ولكن روحانية هذه الدرجة تظل معتدلة وغير مكتملة مادامت تعبيرا عن درجة 
فوق عقلية. وفي هذه الدرجة› يشعر الإنسان بشيء من الطمأنينة والترفع عن الهواجس 
والانفعالات والرغبات والمخاوف والاضطرابات النفسية والجسدية التي تسيطر على أحلام 


حلم الدرہجة الأرلی انمکاس لارغبات وال هوات والخحاوف رالاضطرابات رانعیلات ال کمحت ار کبتت ار 

قمعت بوصمها انفعالات أو أمنيات مادية وتعبیرات لما برغب الإنسان أن يكون.ريكود هذا الم مصدر سايق.وة 
بر ر ر ٠رد‏ 

أهمية التحليل النفسي الفرويدي ف هذه الدرجة وحدها. 
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الدرجة الأولى. ويكاد حلم الدرجة الثانية أن يكون تنبؤياً يحدس الأحداث قبل وقوعها 
بحيث أُنها تتحقق في الستقبل الزماني التصل باليقظة. ولا يكون لهذا النوع من الأحلام 
سابقة أو مصدر أو سيب موضوعي ماض... وقد يکون له مصدر عقلي - حدسي. 

ومن أحلام هذه الدرجة التحدث إلى أرواح الموتى الصالحين» أو السير معهم» 
أو التعلم منهم ٠‏ أو معرفة حادثة قبل وقوعها أو بعد وقوعها دون معرفة العقل لها. وسن 
أحلامها أيضا رزيا أناس سنلتقي بهم أو الإطلاع على أمور تهمنا معنويا. وتعد هذه 
الأحلام أعلى مرتبة من أحلام الدرجة الأولى لأنها تنفصل عن عالم الواقع المسادي المعاش 
لتدخل عالم النفس والروح. ولا تحدث أحلام من هذا النوع إلا مع أناس ذوي عقول 
صافية ومستذيرةء ويتمتعون بأخلاق عالية 2 

نستنتج مما تقدم أن هذه الأحلام لا تعتمد على موضوع. وإذا وجد الموضوع فهو 
ليس أكثر من رمز فقط . وهكذا » تتضاءل قيمة الوضوعات اللموسة أو المحسوسة»› وتئشط 
قوی ما فوق العقل؛ عن طریق الرموز التي تعبر عن اللاوعي الجمعي التي تمشل الأنساط 
البدئية الأولى» التي تعتبر نفسية وقريبة جداً من التحقيق الروحي. وتفعل فينا هذه الأحلام 
بشدة وقوة. وتترك أثراً عەيةاً في ذاكرتنا. هذاء لأنها هامة جدا لوجودنا إذ تساعدنا على 
معرفة أمور لا نبلغها بالعقل الوضوعي» أي العقل الشدود إلى الدماغ. 

تشير هذه العبارة الأخيرة إلى أن العقل في درجاته العليا ينطلق من قیود مادته› 
وموضوعاته وانعكاساته لیغوص إلى عالم أكثر شمولاً» وصفاءُ وعمقاً. وتترا‌ی له صور لا 
تمت إلى الموضوع بصلة أو تتجاوزه أو تتسامى عليه. ويشعر كل من يحلم بهذا النوع من 
الأحلام بأنه و وأن قدرته تتعالی. كما ريشعر بقوة نفسية وعقلية معاء ويحس بأهمية 
حياته ٠‏ ويضمن هذه الحياة معنی لامحدودا. وتبرر هذه القوة إذ يتاکد من وجود قوی 
عميقة تفعل فيه» وترفعه عن مستواه المادي»› وتشير إلى مكامن طاقته . 

الحالة الثالثة - نقول إن الحلم في درجته الثالشة والأخيرة صعود إلى مملكة 
الحقة» مملكة الروح. وفي هذه الدرجة يسمو الإنسان على وجوده المادي» ويتعسالى 
عالم حقيقته. ولا يحقق هذه الدرجة إذ أصحاب الأرواح الصافية والعقول المستنيرة 

السامية. وتكون أحلام هذه الدرجة قليلة ونادرة. 


تتجلى الأماط البدئية الأرلىعلى نحو رمور لي الأحلام. 
تشير القراءة المر كزة لسيرة حياة العديد من العلاسفة والعلماء رالحكماء رالأحلاقيين والأنقياء والأدباء الإنسانيين 
رالرسامين المبدعين رالموسيقيين الكونيين إخ... إل أنهم استقوا الكير س معلوماتهم في أحلامهم. 
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ومن أحلام هذه الدرجة رؤيا اللائكة ‏ » وشعور قوي بالغبطة والطيران. وتمد 
الغبطة درجة عالية جدا في الحلم الروحي» وذلك لأن الغبطة هي حقيقة الروح ونهاية 
الثنائية والكثرة وتحقيق الوحدة. فالروح تحيا في عالم الخبطة الذالة على الانتصار على 
الشدائد والخلاص من تجزئسة ة الكيان. وتنعسد أحلام الطيران انعتاقاً من قيود الجسد 
الادي» وحرية للجسد الروحائي وتساميا في عالم اللامكان واللازمان. أما رؤية اللائكة 
الذين هم حاملو النور» وهي ذروة التجربة الروحية» أو كبار الحكماء فلا تتم إلا لن تفوق 
على كثافة الوجود المادي وحقق البصيرة الداخلية. 

تترك هذه الأنواع من الأحلام أثرا عميقاً في الإنسان یذکره ما دام حا في عالم 
الزمان والمكان. ويستولي عليه شعور من الفرح والغبطة كلما تذكرها أو تحدث عنها. 
ويشعر أنها حديثة العهد وأن الزمان وا لكان لا يشكلان وجودا حقيقيا. 

هکذا» نری کیف یکون النوم واليقظة استمرارا لحياة الإنسان إذ لا يختلف الواحد 
منهما عن الآخر إلا بنوعية التفكير والتصور. هذاء لأن الفرق بينهما يعبر عنه بالكيف ولا 
يقاس بالكم. ولا كانت حياة الإنسان تتناوب بين النوم واليقظة؛, فإننا نحصل مسن كليهبا 
على قدر واف من المعلومات. وقد يؤكد النوم ما أنكرته اليقطة" . وقد يعمل الحلم على 
إظهار حقيقة الفكر في حقيقته المجردة. لذاء لا يمكننا أن ننكر أهمية النوم في مجال 
الفكر» وذلك لأن انطباعات اليقظة تدوم بعد النوم في جميع الدرجات الثلاث التي 
ذکرتاها. 

أود» قبل الانتقال إلى دراسة التجارب العلمية الحديثة في نطاق النوم والحلم» أن 
أتحدث عن النقطتين التاليتين : 

آ - الزمان ف اخم - «ما لا پکون موضوعه الآن› ل يوجد الآن». تشير الحكمة 
الضمونة في هذه العبارة إلى أن الزمان والمكان يشكلان زا ازا ف الحلم. ولا كان 
الزمان لا يختبر إلا بوجود نشاط عقلي › فإن التعليق الزمني للنشاط العقلي في الحلم مؤكد. 
وهذا يعني أن الاضي والستقيل يصبحان حضوراً في الحلم. 

ب - دراسة ة الحلم والاستفادة منه ‏ لا كان الحلم پۆكد ما أنكرته اليقظة أو 
أمفلته › ويظهر واقع الفكر في حقيقته المجردة» فلا يمكثنا أن نكر أهمية الوم في نطاق 
الفكر» وذلك لأن انطباعات اليقطة تدوم بعد النوم في جميع المستويات الثلاثة التي 
ذكرناها. لذاء يتطلب الأمر أن نتعلم من أحلامنا. فهي ترشدنا إلى الصواب في حال 
اقتراف الخطاًء وتعلمتا ما ينبغي أن نفعله. وقد يكون الحلم تعويضاً عن موقفنا أو وضعنا 


" هم ذروة التجربة الروحية والاستغراق في عالم الحلم. 
"" هذا يعن أن الحلم قد يظهر الحقيقة الداحلية الي يرفص المرء إظهارها أر التحدث عنها. 
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الواعي. هذاء لأن الطاقة الروحية الكامنة تعللمنا أو تنبهناء أو تلمح أو تشير إلى 
مواقغنا وقضاياا برموز يجدر أن تسترعي انتباهئا»› ونفسُرها ف سبیل تعدیل حیاننا 
النفسية والعقلية وتطويرها. وقد نبلغ أعلى درجات العرفة التي تطرحها عقولنا في حالة 
اليقظة لنستنبطها في الحلم. وهكذاء تعرّفنا أحلامنا بحقيقة شخصيتنا وواقع ما نحن عليه. 
فكما نكون» كذلك يكون حلمنا أيضا. وعئدئذ» تصبح العبارة التالية: قل لي ما حلمك» 
أقل لك ما أنت. صحيحة إلى حد كبير . وکما قول يون : «الحلم هو الواقسع الذي نشرع 
به» وئواصله على نحو مطرد». 

يحتمل أن نكون قادرين على تفسير أحلامنا وفق معطيات حياتنا الحاضرة. هذاء 
لأنه يحتمل أن تمت رموز الحلم إلى الذاكرات القديمة المنطوية في صميم كياننا اللاروعي 
- وهو الوعي الكامن ۔ والتي تتصل بالأنماط البدئية . والأحقاب والمراحل التي تطورت من 
خلالها النفس البشرية والعقل البشري. 

أما تفسير الحلسم فد اعام ذاته. فإذا ما رأی عشرة ة أشخاص ا 
واحداء فسّر الحلم بعشرة تأويلات مختلفة أو متئوعة. 


ثالشاً - التجارب العلمية الحديثة 

لا كانت العرفة ف العصر الحديث تقو على المنهج العلمي› فان العلمساء يدرسون 
الأمور الستعصية عن طريق التجربة ge‏ رد بدا علسم النفس› “ف القرن العشرين› 
بدرس الظاهرات الخارقة التى عجزت عن دراستها المدرسة السلوكية. وكذلك› بدا بدراسة 
باطن الإنسان وتوجيه تفكيره إلى الداخل بعد توجيهه إلى الخارج. وأمسى العلماء في غشى 
عن إقحا م المسائل الفلسفية ف حقل التجارب النفسية التي تعذمد على قواعد فيزيولوجية. 
ويثقدم العلم واستعمال الأجهزة الدقيقة» يحاول العلماء أن یعرفوا الكثير عن الثوم . 

ف الآوثة الأخيرة. طبق العلماء تجاریهم على مڄجموعة س الحيوانات ولىك لکی 
تتسنى لهم دراسة واقعية للموضوع. وانتقلواء بعد ذلك إلى دراسة الإنسان عاملين على 
كشف النقاب عن هذا السر العظيم الذي تسميه النوم. 

وني دراسة كهذه - علما بأن الدراسات التجريبية لم تكتمل ولم يصل العلماء إلى 
نتائج إيجابية كافية _ لا نستطیم أن تحدث بدقة نرجو منها الوص والحقيقة. لكئنا 
قستطیع أن نتقدم پېعض الأمذلة الدقيقة قيقة التى لا تزال قا للتجربة ف الوقت الحاضر. 


۸ 1 2 م FAG‏ 3 1 
الصعوبة الكرى الناشعة عن دراسة النرم هي أن الإنسان ما زال غاحرا عن دراسة حالة اليقظة داتهاء والي يعتبرها 
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في دراستهم للنوم» أقسام العلماء تجاربهم على بعض النائمين» فقاسوا 
ترددات موجات أدمغتهم. وقد وجدوا أن ترددات هذه الموجات تختلف من حين لأخر 
وفق صور الأفكار» وامشاعرء والأحاسيس» والانعكاسات الطارئة على الدماغ. وقد برهنت 
هذه الراب الاختبارية عن وجود موجات سريعة وبطيئة ومتوسطة تتغير مع حالة 
الحله" . وأدرك هؤلاء المجربون» بعد دراسستهم لهذه الوجات» الأوقات التي يتم بها 
الحلم. فقد عمدوا إلى إيقاظ النائم الحالم في مشل هذه الفترات لعرفة أنواع الوجات 
وعلاقتها بصور الأفكار. أي الأحلام. واستطاعوا أن پخلصرا › نوعاً ماء إلى تانج مستکون 
دعام ومقومات لدراسة من هذا النوع ف الستقبل. 

وعلی الرغشم من دراستهم هذه لم بدرکوا الذوم بمعناه الحقيقي» ولم يستطیعوا 
أن يعينوا الناطق التي تعمل في الدماغ أكثر من غيرهاء وما إن كان النائم قادرا على 
التأثير فيه" . لكنهم ركزوا على المناطق السفلى من الدماغ واعتبروها الأماكن الحسّاسة 
التي تعمل أثناء النوم. وبالإضافة إلى ذلك تركزت ملاحظاتهم على حركة العيون أثناء 
النوم. وقد دلت هذه الحركة على نوعية الحلم أن تموجاتها تدل على شدة الانطباعات أو 

لم يُغفل العلماء دراسة مفهوم الوعي أثناء النوم. فقد أكد بعضهم على عدم 
وجوده. وأعادوا فقدان الوعي إلى فشل الأقسام السفلى في إرسال الانعكاسات العصبية اك 
الأقسام العليا من الدماغ. وهكذا تكون عملية النوم» في رأيهم» حالة عدم الاستجابة من 
الوجهة العلمية '. ولقد تجاوزت درجات انوم العميسق» العبّر عنها بالاستغراق 
الروحي ٠‏ تجارب العلماء. هذاء لأن الستغرقين بعمق كانوا قادرين على توجيه موجات 
أدمغتهم أثناء استرسالهم في الغيبوبة الروحية» الأمر الذي برهن حقيقة تجاوز تجربة 
القياس. . 
يمكننا أن نقول: إن دراسة من هذا النوع تحتاج إلى فترة زمنية طويلة حتى 
يستطيع العلماء أن يقولوا كلمتهم فيها. ومع ذلك» نستطيع أن نضع بعض النقاط التي 
تساعدنا على إنهاء الوضوع على نحو يدعو إلى الاستفهام : 


" يشرر هذا القول إلى فاعلية الموجات الأربع ف الدماغ. 
حاول علماء غربيوں قياس تردداث هده الموحات عند بعض المستغرقين اليابانيين المنتمرن إل بدا الرن» لكنهم وجدرا 
أن المستغرق قادر على إحداث التغيرر ي وظيمة الموجة الدماغية. 
یناقض هدا ما ذکرثاه سابتا وذلك لأن النوم عملية نفسية لا تحتاج إلى عمليات دماعية مسن الدرحات العليا. وتبدر 
أهمية الأقسام السفلى في أحلام الدرجة الأرلى .آنا حلام الدرحة الثانية والثالئة فلا يفيد قياس الحلم» وذلكء لأن ا حالم 
«لا حلم» بهذين النوعيں اللذين يعبران عن حالة فوق عقلية, لذاء كان القياس تعبا عن أحلام الدرحة الأرلى. 
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١‏ تنشأً صعوبة دراسة الثوم من صعوبة دراسة اليقظة. 

۴ - نشا أيضاً من صعوبة التمييز بين أثواع الفكر. 

٣‏ تتمثل الصعوبة ني دراسة الائتقال من حالة اليقظة إلى حالة الثوم. 

٤‏ - لا تقر الدراسة العلمية بوجود عامل غير مرشي» كالروع مثلاًء في مجال 
التجربة الحسية. 

ه ‏ تعد حالة الثوم غوصاً إلى عالم اللاوعي» الذي هو دفق الطاقة الروحية› 
التميز عن حالة الوعي الذي تمتاز به اليقظة» الأمر الذي يجعلنا نعتبره موتا مؤقتا. 
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مقدمه 


يعد ما جاء في هذا الكتاب بحثاً عن حقيقة الإنسان الأخلاقية» وإن ما نجده من 
دراسات في فصوله» يشير إلى مثالية الفعل الإنسائي. وما الفرق الحاصل بين الواقعية 
والمثالية سوى فرق في الوجود والوجوب. فالواقعية وجسود يتجاوز ذاته» بفعل طاقة 
واعية» إلى مثالية تشتمل على الوجود كما يچب أن يكون. 

تتجلى حقيقة الثالية - الواقع كما يجب أن يكون - في البحوث العديدة المطروحة 
في هذا الكتاب. ففی كل بحث› جد ن ياي الواكع الى انطواتةا ي ١ا5‏ عير إلى 
مثال. فالواقع › که هو معطی على مستوى الطبيعة والمجتسع والإئسان»› يتلمس طريقه 
ليبلغ مثاله. وما هذا المثال إلا القائون الأساسي والجوهري المنطوي في تلافيف اللادة 
الأولى الأصلية› الحيَّة واللامتمايزة. 

يشير مضمون هذا الكتاب إلى أن الوجود ينشد غايته. وتعد هذه الغاية المثال الذي 
تسعی الطبيعة جاهدة إلى تحقيقه. وهكذا» يكون الوجود في ظاهره وخارجه وفي جوهره 
وباطنه مثالا 


ندره اليازجي 
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العنف واللآعنف 


إن دراستنا لنزعة العنف وانفعال الأنا تجعلنا نتجه إلى الإئسان. إلى دراسة ماضيه 
وحاضره ومستقبله. ففى ماضيه تجد آثار العنف» وفي حاضره نجد هذه الآثار أيضا. وآما 
مستقبله فإنه يشير إلى العنف القاتم في الاضى عبر الحاضر. وهكذاء نرى أن دراسة العنف 
في النطاق الإئساني تطرح الأسثلة التالية : 
١‏ - هل العنف فطري في الإنسان أم هو مكتسب ثي الحياة الإجتماعية والنفسية؟ 
۲ - ما الأسباب الإجتماعية أو النفسية أو الفطرية لعثف الإئسان؟ 
٣‏ - هل بإمكان الإنسان أن يتغلب على هذا العنف في أنواعه الثلافة؟ 
٤‏ - ما المبادئ التي لابد من توافرها في الإنسان حتى ينتصر على ثزعة العف 
وانفعال الأنا؟ 
ه ‏ كيف نفسر نزعة العنف في الإئسان» أو انفعاله باتجاه العنف»› وهو الكائن 
الذي يذعي بأنه يتميز بالعقل والوعي؟ 
ترينا دراسة التاريخ الإنساني امتلاء الأزمنة البشرية بالعنف الذي بدأ على نحو 
صراع فردي وانتهی على نحو صراع اڄتماعي› بین فرد ونفسه» بین أفراد وأفراد» وبين 
بعضهم بعض کفئات أو طوائف أو طېقاٹ › بین حکومات ودول. وترينا هذه الدراسة أن 
التاريخ لم يكن إلا الأحقاب التي نتجت عن توسع ملك أو حاكم متسلط أو إطاحة بهماء 
أو ثورة مجموعة من الأفرادء أو صدور قائون ظالم» أو بثاء معبد أو قصر على حساب شقاء 
الآخرين وعوزهم» أو تسخير الكثرة العديدة في مشروع» أو سيادة الإنسان للإنسان في صيغة 
السيطرة والتحكم والقسوة والاستعباد والاستغلال. 
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١‏ - يشير التاريخ العلني لاجنسان إلى أعمال العثف والظلمء واللكية غير العادلةء 
وسيطرة طبقة على طبقة أو فئة على فئة» واعتداء معتقد على معتقد. ويشير أيضا إلى ظهور 
ثورات عديدة عبت البشرية وانتشرت في أرجاء العمورة» واستعمار دول لدول أخرى 
تجنى مكاسيها منها. والقتل الفردي والاأعتداء الشخصي. كالقوي» بالفهوم المادي؛ 
يعتدي على الضعيف. 

۲ - يشير هذا التاريخ العلني إلى امتلائه بمفاهيم السلب المسيطرة على الإنسان 
كالكراهية والبغض»› والتناحر» والسعي إلى تحقيق القيسم التجمعية السائدة» كالسيطرةء 
والجاه والغطرسة» وحب الظهورء > وإشباع الرغبات والشهوات التي کانت. ومازالت› 
دلائل عنف وشر. 

يمکذني أن أقول: إن الرسم الذي أبينه ليس صورة مشوهة أو مبالغاً بها... 
فالحقيقة يجب أن تقال ؛ ولیست هسي دلیل شوم أو تشاۇم. وعلدی غير ذلك انرا 
حصيلة خبرة إنسانية مؤلة تعاني من واقعها > ونتاج محبة تعمقشت تعمقت في القلب والعقل. فقد 
أُطفئت شعلة الحقيقة والروح في كل الأحقاب والأزمنة تقريبا: الفلاسفة عذبواء والحكماء 
أهينوا ب الصائب والويلات» والعلماء رُذلوا أو اضطهدواء› والأبريساء کو 
والمصلحون سجنوا واضطهدوا. وقد تم ذلك كله باسم الحق والعدالة والفضيلة والعقائدية 
والقومية أحياناء أو باسم الطغيان والهيمنة أحياناً أخرى. وأما الحقء في مجال من هذا 
النوع » فإنه لم يكن أكثر من الظلم الختبئ برداء الباطل. وهكذاء كانت ومضات الإصلاح 
والازدهار تنير لفترة قصيرة لتخبو وتنطفى ؛ كانت» كما يذكر هيغل» هدنة بين حربين. 
ولم تكن هذه الظاهر غير صورة واضحة للعنف... فقد بدأ العثف» وتجلى في مظهره القاتم 
عندما کان الإئسان» الحاكم أو غیره› يطفیٰ شعلة بدأت تنير طريق الإئسائيسة اتؤسس 
قاعدة لعالم المحبة» والسلام» والعدل» والمساواةء والمعرفة والفضيلة. 

في هذا انور نشاهد واقعتين للتاريع : إحداهما صادقة تشير إلى الإيجاب» 
وأخرى باطلة تشير إلى السلب. الأو تعمل لإرساء قاعدة الحقيقة بأنواعها العديدة» 
والأخرى» تعمل لتهديمها. الأول ت تلح على بناء صرح المحبة» والوعي والفضيلةء 
رالأخرى تشيد للذاتية والأنانية و شامخاء الأولى» تنير بأشعة متألقة جميلسة› 
والأخرىء تحیل هذا الشعاع ظلاما. .. في التاريخ› نجد تیارین یسیران جٹبا إل جثب: 
تيار الإيجاب وتيار السلب» تيار النور وتيار لظلا أولهماء يشير إلى فعل العقل الفوقي 
والوعي» وإلى تأسيس مملكة النور» وثانيهماء يشير إلى فعل المادة المنفعلة برغباتها وإلى 
توطيد مملكة الظلام. 
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إذ نواجه هذه الحقيقة أو الواقع » نسأل: هل عبر التياران عن مبدأ واحد أو 
مبدأين؟ وهل أنهما يصدران من جوهر الوجود ومن انبثاق الكون من ثنائية متناقضة؟ وهل 
أن الصراع القائم بينهما ملازم لطبيعة الحياة وضرورتها؟ 

تؤكد دراستنا لفلاسفة الأخلاق والحكمة والعرفة وجود الخيرء ووجود الخير 
السلوب الذي ندعوه الشر. ويشير بعضهم إلى شر الطبيعة كما يشير بعضهم إلى خيرها. 
ويعتقد العلماء الذين درسوا الإنسان» واختصوا بعلم البالينتوجياء أن الإنسان مازال يميل 
إلى الحرب والإعتداء لأن الفترة الزمئية التي تفصله عن مملكة الحيوان ليست كافية 
لإزالة آثار الحيوانية كلها من متعضيته. ویشدد بعض علماء النفسس على أن لاوعي 
الإئسان ما زال يحمل من اللاوعي الجمعي الذي خلفته له عصور الخوف والظلام الأولى. 
والرعب في الكهوف» ومكافحة الحيوان واليروب من عنف الطبيعة الأثر الكبيرء الأمر 
الذي لم يساعده على التخلص منه حتى يومنا هذا. وما لاشك فيه» أن هذه النظريات 
لا تنکر أن الإئسان ميال إلى الخير السلوب» الدعو بالشرء لأن بذرته وجدت فيه مذ 
القديم» ولأنه ما زال يعاني من نقص في تركيبه الداخلي والخارجي» الواعي واللاواعي› 
والذي يتمثل في صراع أو تناقض لا يقبل التوفيق أو التكامل. 

نستطيع › بعد أن عرضنا هذا الوضع الؤلم للواقع الإنسساني» أن نطرح 
لتساؤلات التالية: متى يتجاوز الإنسان لاوعيه الاضي المتراكم وا مكبوت» ويتخلسص من 
رواسبه وإرهاصاته؟ هل أن الأحوال والظروف الإجتماعية وتربية الجنس البشري تساعده 
على الانعتاق أو على البقاء في ظلام الماضي؟ 

پچعلثا سؤال من هذا النوع نفهم أن القضية لم تطرح على نحو كاف وضروري 
لإزالة ما علق من لاوعي الإنسان من ماض مظلم أو قاتم» أو للسير به إلى عالم الحقيقة 
والوعي. وإذا كان حقا أن الوعي قد وجد في الإئسان مئذ البدءء فکیف يکون وخا أنه 
لم يتخلص من آثار حيوائيته أو من لاوعيه القديم؟ وكيف نقر ونعترف بوجود الوعي وننکر 
فعله وقوته؟ من أین أتت آثار اللارعي واثار الحيوائية» والإئسان قد تخلص من الماضي 
ودخل طوره الجديد؛ طور العقل والوعي؟ وإذا لم يكن الإئسان قد تخلص من آثار ماضيه› 
فإنما يعني أنه ما زال موجودا في طور الحيوائية واللاوعي › ولم صر إنساتاً حتسی الآن. 
هذاء مع العلى > أن الإئسان يدعي پأنه يمتاز عن سائر الكائنات بالعقل والوعي والروع؟ 
وإن كائت حقيقة اللاوعي' وآثار الحيوانية قائمة فيه» فكيف استطاع نبلاء القكر 
القدامى» وحكماؤه» وعلماؤه وذوو العرفة أن ينتصروا على لاوعيهم وينعتقوا من آثار 
حیوانیتهم؟ ألم يكونوا إلى آثار الماضي أقرب زمنياً من أناس هذا العصر؟ ألم يكن أحدهم 
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يحيا ويعيش في المكان والزمان قبل الميلاد بآلاف أو بمئات السئين؟ ألم يستطع أحدهم أن 

ا الوعي» والمحبة» والتآخي والسلام ويرفض كل ما يتعلق بآثاره اللاواعية 
امزعومة بسبب أو بعلة» وينتصر عليها؟ وكيف استطاع أولئك الحكماء تحقيق إنسانيتهم 
تلك؟ لم یکونوا ائتجاء حدث في مجری التطور أو طفرة غير متوقعة › و 
التبدل السريع لو لم یکونوا أناساً إنسانيين في کیانهم؛ وجوهرهم وطبيعتهم الفطرية. وإن 
کانوا تبدلا أو تحولا في وجهة سير التطورء فإنه کان لزاما على الجذس البشري أن يتبدل 
أو يحول عن مسيرته الحيوانية أو اللاواعية. 

تشير الحقيقة إلى أن هذه القضية لم تطرح في أبعادها الصحيحة. لذاء لا نستطيع 
أن نقيم علاقة بين العنف في الحقا ل الحيواني وبين النزعة الانشعالية في الحقل الإنسائي. 
وإضافة إلى ذلك لا نستطيٍِ أن نک وجو الخيرء وقابلية هذا الخير ا ف الوجود 
الإئساني. وف الوقث ذاته» ننكر أن يكون الشر قائماً في صلب الوجودء أو في ظاهرة عيائية 
ومشخصة في هذا العالم بالذات. ولا کان حديثنا عن الشر مقتصراً على حدوده الظاهرية»› 
فإننا عير عن تفكيرنا قائلين: إن الشر نقص في الوعي أو الخيرء آو هو سلب لاإیجچاب» 
هو جل ناتج عن انعسدام الوعي والحكمة. وهكذا» يكون الشر ودا ف حال عدم 
اكتمال الوعي أو عدم تحقيقه. ولهذا نقول بأن حكماء الاضي والحاضر انتصروا على الشر 
لأن وعيهم ممتلى ومحقق. 

تقودنا هذه المقدمة البسيطة والوجيزة إلى دراسة العنف في مستوياته أو أبعاده 
الثلاثة : امستوى الطبيعي» الستوى الإنسانى والستوى الاجتماعى والدولي. 


أولا ‏ العنف على مستوى الطبيعة المادية 

عندما نبحث موضوع العنف في الطبيعة الماديةء تجابهنا الحقيقة التالية : 

کیف يوجد عنف ف الطبيعة المادية وهي مذظمة تذظيماً زاشاء تسودها القوائين 
السرمدية رالكوتية؟ | 


 :ناتعيبط‎ 

إحداهما مادية ترتبط بالكثافة التي هي. ف جوهرهاء طاقة» وثائيتهماء مادية 
ترتبط بعالم الحيوان والطير. 

في العالم الادي الكثيف. > تتحقق القوائين لما فيه خير الوجود الأرضي ذاته. وتسدل 
هذه القوانين على أن الحكمة الكوئية لم تترك موضوع المادة الكثيغة تسير وفق تلقائية ذاتية 
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بل وجهتهاء ذلك لأن الفوضى» لولا هذا التوجيه» تعم الوجود في النهاية. فالعنف غير 
موجود في الطبيعة المادية إلا في صيغة السلب. وعندما يخرج هذا العالم عن قانون نظامه»ء 
ينقلب إلى فوضى» أي إلى عنف. ومع ذلك» نجد العثف في الطبيعة الادية: في البراكين 
والزلازل» والأعاصير والعواصف» وفي غيرها من الظاهرات. وكما يبدو أن هذا العنف يساير 
الادة التي لا تستطيع أن تتحدد» أو تتقيد أو تتعين بقوانينهاء فتتمرد عليها بفعل مقاومة 
سلبية تتمثل في حالة الإفلات - قوة النبذ ‏ من عالم النظام والوعي والمحبة رو الجذب - 
والعصيان عليه. وهذا ما سنراه أيفاً ف عالي الإنسان والحيوان. ر ذلك د تشير الدراسة 
العلمية إلى أن الطبيعة المادية تسیر إلى الهدوء ا ا حثیفاً نا ولا شك أن 
الكتلة النارية والغازية الأولى تبترد أكثر فأكثرء مما يشير إلى زيادة في الهدوء والسكينة› 
وإلى نقص في التمرد والسلب ا . ومن جانبناء نعتقد أن الطبيعة الادية تسير إلى 
شپخوختها› ونقصد نها ت ثحقق سلامها وسکینتها. وسن تعسائي مسن آثار غلیائها 
الداخلي وإعلان السلب و,التحرر» التي نسميها «مقاومة» السادة لحقيقتهاء لفكرة انعم 
فیها. ویعود هذا کله إلى سبب سنذکره ف الفصول التالية. وف هذا المچال ئقول: إن تمرد 
المادة الكثيفة التى تظهر على نحو مقاومة سلبية› يعود إلى ظهور العناصر الشاد ثرة التي 
تتصف بالحرارة. والغليان والتكاثف في الوجود» وذلك بفعل تمرد لوسيفر على الحقيقة 
السامية - لوسيفر؛ النور الساقط إلى كثافة ‏ هو المقاومة السالبة القائمة في المادة التي تعيسق 
تقدم الطاقة الواعية. وقد تشكلت هذه المقاومة السالبة عندما تجمعت الطاقة الكونية› 
وانغلقت وانطوت في كتلة. ولد أذى تمرد لوسيفر إلى تفاعل هذه العناصر التي كانت في 
جوهر الحقيقة السامية ذاتهاء وانطوت في عالم المادة الكثيفة وأذت إلى تكوينه. ولهذاء 
يمكننا أن نتغاضی عن موضوع العئف في الطبيعة المادية لأسباب ثلاثة : 

أ - لأن العئف الطبيعى يتضاءل أثناء التطور في عملية ابتراد وتقلص. 

ب - لان العنف الذي نبغي دراسته» هو العف في العالم الإنساني بالدرچة 
الأولى» وفي العالم الحيواني بالدرجة الثانية. 

ج لأن العالم المادي يتجرد من الوعي الذاتي كما نفهمه» أو كما ندعي. 


ثانيا - العئف ف الطبيعة الحيوائية 

تفرض مسألة العنف في الطبيعة الحيوانية ذاتها كما يلى: وجود حيوانات مفترسة 
شرسة تغتذي على حساب حيوانات أخرى أقل افتراسا وشراسة منهاء وأقل قوة من 
الوجهة المادية ؛ ورجود طيور جارحة تعيش وتفتات على حساب طيور هائئة» وديعة 
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ومسالة. هكذاء نجد في اة لاني ورانا وفيا شريرة وعئيفة» وحيوانات 
وطيوراً أقل شرا وعنفاً: الأولى منها قاسية وعئيفة» والثائية منها مسالمة ومتعاطفة. 

تتصف الطيور الجارحة پأصوات بشعة لا يستحسئها الإئسان› أو ل يرتاح لھا. 
وتتميز الحيوانات المفترسة› آکلة اللحوم > > بأصوات مقلقة تدب الذعر في الإئسان والحيوان 
غا . ومن جهة ثانية ٠‏ > تمتاز الطيور الأليفة بأصوات جميلة » أنغامها حلوةء تنسچم مع 
محبة الجمال عثد الإنسان» ويرتاح لها الإنسان لتناسق أنغامها وألحانها التي تعبر عن 
عواطف ومشاعر يشارك فيها الإنسان ذاته. وقد دلت التجارب العلمية على أن الطيور تعبر 
عن أفراحها و أتراحها» وعن أشواقها وعواطفها بألحان وأنغام عديدة تختلف من طير إلى 
طير. والحق» أن الإنسان يطرب لهاء ويسعد ويرتاح. أما الحيوائات الأليفة فإنهاء وإن لم 
تكن تمتاز بأصوات جميلة» تمتاز بأصوات عطوفة تعبر عن الحنوء والشوق والعطف. وعلى 
غير ذلك» تتجرد الحيوانات المفترسة والطيور الجارحة من أنواع الشفقة والعطف كلهاء 
ولا تتميز بأي نوع منها. وتعبر أصواتها عن الغضب الإنفعالي والقسوة التي تثير الاشمئزاز 

يشير ما تقدم إلى أننا نحاول دراسة الوضوع من وجهتيه: الواقعية والفكرية. فإذا 
كنا قد صنفنا الحيوانات والطيور إلى فثتين: عنيفة شريرة ة ولاعنيفة صالحة» فهل هذا يعني 
أن الطيرر والحیوانات الأليفة تتجرد من ا أو لا تتصف به› وأن الحيوائات الفترسة 
والطيور الجارحة تختص بالعنف؟ 

يمكتتا أن نقول: إن الحيوانات والطيور العنيفة طيور وحیوانات شريرة» تتصف 
بالعتف» وتختص به ولا تخرج عن دائرته. وان هي خرجت»› فنسبة خروجها ضئيلة 
لا تتعدى حدود العثف. أما الطيور والحيوانات الأليفة فإن عنفها يتدرج. فعند بعضهاء 
توجد نزعة العئف.. .. نزعة عنف تقل كثيرا عن نزعة العثف التي تتصف بها الحيوانات 
الفترسة والطيور الجارحة» آكلة اللحوم. لذا» لا يكون العثف خاصاً بطبیعتها أو ملازماً 
لهاء» ويظهر العنف المقلص فيها لأنها لا تدرك ما تفعلء ر رت ن ل ا 
فالعنف فيها ضثيل لطيف يمكن السيطرة عليه بصورة عامة. فهي لا تعتمد العنف 
كالحيوانات المفترسة والطيور الجارحة الأخرى» الأمر الذي لا يسمح لعنفها أن یکون 
متأصلا في طبيعتها. ولذاء لم پسچل تاريخ دراسة الحيوانات والطيسور الأليفة أن وا قد 
افترس ورا آخر أو شيره من أنواع الحيوان» أو أن حمامة قد افترست حمامة أخرى أو 
غيرها من أنواع الطيورء أو أن حملا قد افترس حملا آخر أو غیره من أنواع الحيوانات. 
وعلى الرغم من أن نوعاً من الإنقعال أو التناحر والنزاع ينشاً فيما بينهاء لكذه لا يعبر عن 
نزعة العنف الأصيلة وذلك» لأن العنف هو كل ما هو أصيل آو متأصل في الكائن» في طريقة 
معيشته وتصرفه وسلوكه. إن كيفية عيشه » والطريقة التي يتصرف بها الحيوان الفترس أو 
الطير الجارح تشير إلى غريزة العنف المتأصلة فيه. ولذاء لا نستطيع أن نسمي عملية 
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اقتناص الطير الجميل لدودة الأرض عثفاًء لأن الطير لم يكتمل من ناحية الوجود. 
وعنغه› إن سمي عنفاء يقل بكثير عن عنف النسر الذي لا يستطيع أن يعيش بدونه»› أو 
يتخلص منه أو يتجاوزه. وعلى هذا الأساس» يستطیع البلبل أن يستغني عن الدودة» لكسن 
النسر لا يستغنى عن الافثراس. 

يواجهنا السؤال التالي: لاذا تشكل الوجود على هذا النحو؟ وكيف تتصرف 
الحيوانات والطيور الأليفة لكي تتفادى شر الحيوانات والطيور الفترسة وعنقها؟ 

تتضمن الإجابة عن السؤال الأول قي مفهوم ميتافيزيائي. وتشير الإجابة إلى وجود 
إرادة سلبية - شريرة بمظهرها - في الكون› مرذها ا سقوط لوسيفر ذاته. لقد تدخل لوسيفر 
في عملية خلق العالم الادي الذي هو طيف لعالم الثلء وأقصد أنه أدخل عناصر الخير 
السلوب واللارعي » شديدة النفور» كالحيوانات المفترسة والطيور الجارحة وغيرها. ودليلنا 
إلى هذا ما نجده من سلب» وعنف ولاوعى» أي شر في طبيعة هذه الحيوانات والطيور. 
ولا كانت هذه الحيوانات والطيور تقتات من الحيوانات والطيور الجيدة» فإنما برهاننا 
يقوم على استحالة قيام الشر بذاته. ولا كان كل ما في الكون يهدف لغاية ويعمل لنفع 
قريب أو بعيد. فإننا نجد أن هذه الحيوانات والطيور تتجرد من الغاية والنفع. لقد اسستفاد 
الإنسان من الحيوانات الأليفة العديدة» كالفيل والشور وغيرهماء لكنه لم يستفد»ء ولن 
يستفيد» من الأسد والفهد والنمر. واستفاد الإنسان من الطيور العديدة كالبلبل والحمام 
وغيرهما ولكنه لم يستفد من النسر والغراب. وهكذاء نرى أن تجرد هذه الحيوانات والطيور 
من أقل نسبة من الخير دليل على سلبهاء أي شرها الكامل. ولا كانت الطبيعة تخلو من 
الشر الكامل - لأن الشر الكامل يعني بطلان الخيرء ونفی وعدم وجوده - فإننا نری أن هذه 
الحيوانات والطيور لم تصدر عن خلق نبيل صالح. إنها تشير إلى الوجود الكثيف اللاواعي› 
الذي هو الدرجة القصوى للسلب والشر. لذاء كان العف متناسبا مع الشر. فكلما زاد الشر 
زاد العنف معه. وكلما تناقص السلب» أي الخير اسلوب الذي ندموه شرا تناقص العنف. 
وئتيجة لذلك» نرى أن عنف الحيوانات الأليغة › أو غير المفثرسة. والطيور الأليفةء أو غير 
الجارحة» يتضاءل لسبب هو أن سلبها الفطري» أو شرها ضئيل. فالعنف فير موجود في 
طبيعتها لأن شرهاء أي كثافتها أو سلبهاء لا يصل إلى أقصاه. ولهذا السبب» نسرى كيف 
أن الحيوانات والطيور الأليغة تتجنب تلك الفترسة والجارحة وتلتجن إلى الإنسان طالبة 
الحماية والعون - الإنسان الذي يحتاج إلى حماية وعون مماثلين في كشير من الأحيان... 
الإنسان الذي يعتثدي عليها بعفه. 

تضمن الإجابة عن السؤال الثاني في مفهوم افتراضي يتلخص في سببين: أولهماء 
هو أن عدد الحيوائات والطيور الشريرة يقل يوما بعد يوم › فيقل شرها في نهاية الطاف. 
وثائيهما» هو أن الحيوانات الأليفة والطيور لا تفكرء ولا تعرف كيف تجد حلا لوضوعها. 
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ولهذا السبب» نفترض إجابة لا عرف كيف نعالجها. وها نحن نبد بمعالجة الافتراض 
الثاني. 

لو كانت الحيوانات والطيور الأليغة تتميز بالوعي والعقلء كما نفهمهماء لتجثبت 
الحيوانات المفترسة والطيور الجارحة » ولانتقلت إلى أماکن أخرى تخلو من عنف تلك 
الحيوانات والطيورء ولأوقعتها ف مازق عديدة بحيث أنها تجد نهایتها وحتفها في تعاضد 
الحيوانات والطيور الأليفة مع بعضهاء أو في رحيلا وهجرتها عن أماكنها. لكسن المسألةء 
كما طرحناها» ترتبط بانعدام التفكير والوعي الكافي لدى تلك الحيوانات والطيور الجيدة 
أولاء وعدم قدرتپا على مغادرة بيئتها الطبيعية إلى بيثات أخرى. وع ذلك » تتفادی هذه 
الحيوانات والطيور الصالحة الحيوانات والطيور الشريرة. وهذا يعني أن عالم اللاعنف 
يسعى إلى التخلص من عالم العنف. ولكن اللاعنف لا يتحقق في عالم إنسائي أو حيواني 
يتضاءل فيه العقل والوعي ومثالية الحياة. 

ينتهى الافتراض الأول إلى نتيجة جيدة. نحن نعلم أن الحضارة أو الدئية أخذت 
تمتد إلى أصقاع تقطنها الحيوانات العنيفة. ويشير هذا الامتداد إلى انقراض عاجل أو آجل ۔ 
ولولا رغبة الإنسان في الاحتفاظ بهاء لانقرضت وانتهت. ونحن نعلم أيضا أن الحيوانات 
والطيور الصالحة» تجد ملاذها وملجأها عند الإئسان. ولهذاء تتقبل العيش معه. 
ويستفيد الإنسان منها ‏ ولو تحول الإنسان» في بعض الأحيان إلى جزار يقتلها 
ويذبحها. وإن تسخيره لها وتعذيبه لها يساويان أحيائاًء ما تقاسيه من الحيوائات 
والطيور الشريرة - ويتعاطف معها وتسود الصداقة بينهما. ولقد برهنت الأحداث أن 
الإنسان لم يتخذ لنفسه قطيعاً من الثعالب» أو الذشاب» أو الضباع»؛ أو الئمورء أو 
الأسود. وعلى غير ذلك» يسعمى الإنسان إلى زيادة الثروة الحيوانية»› وتربية قطعان 
الاشية والطيور. 

ف الطبيعةء كما نر تعارض بين العئف اللاعئف. لكن اللاعثف› ف الطبيعة 
والحيوان» لا ينتصر انتصاراً تاماً لأنه يكاد يخلو من العقل كقاعدة أصيلىة» ومن الفكر 
كطريقة للتخلص من العف الذي هو خرو عن القائون الكوني. ومع هذا کله» ری آثار 
اللاعنف التي تبدو كجهود فعل في سبيل التخلص من العثف» تماما كما نرى آثار محاولة 
ا الخير من الشر. وتبدو هذه المحاولة في صور عديدة: 

١‏ - محاولة تجثب العنف - وتظهر في هروب الحيوانات والطيور الصالحة من 
الحيوانات والطيور الشريرة. 

۲ - محاولة التجاء هذه الحيوانات الصالحة إلى الإنسان لکي تدرأ عذها 
خطر العيش تحت رحمة الحيوائات والطيور الشريرة. 
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٣‏ - تقدُم الحضارة أو المدنية وامتدادها أو انتشارهاء في مناطق تعد بيثات طبيعية 
ونموذجية للحيوانات الشريرة» دليل على اندحار العنف تدريجيا ف عملية القضاء على 
تلك الحيوائات. 

؛ - اتخاذ الإنسان من الحيوانات والطيور الأليغة قطعاناً» ومحاولة القشاء 
على الحيوانات الشريرة وإفنائها دليل على أن الطبيعة› في سيرها الطويل»ء تهدف إلى 
تحقيق اللاعئف والقضاء على العثف. 

- تضاؤل نسبة الأخطار الطبيعية الناجمة عن الطبيعة الادية دليل على مسيرة 
کوکب الأرض نحو الهدوء» وبرهان ل ا تمرد المادة» على نحو مقاومة سلبية» يستراجم 

تدریجیاً. ولا ننسى أن عملية الهدوء هذه ف الطبيعتين الادية والحيوائية؛ تتطلب زمنا 
طویلا لأن ديمومة الادة غير العاقلة تختلف کلیاً عن الاد الخاضعة لعقل الإنسان. إن عمر 
الادة الطبيعية يقاس بملايين الستين. أا مادق الإئسان فتقاس بسنوات معدودات. لذا» 
يكون التطور بطيئاً في المادة الطبيعية و ف الادة الإنسائية. وهذا يعني أن الوعي 
الدرك في المادة الطبيعية يحتاج» بالضرورة» إلى أحقاب زمنية طويلة ليبلغ مرحالة 
التحقيق. 

إن بحثنا للطبيعة المادية» في نطاقها المادي الصرف والحيواني يشير إلى إمكائية 

غلبة اللاعنف على العثف» والخير على سلبهء في عملية تطور طويلة ليتحرر الوعي 
الكامن في الادة ادوا . وع هذا» رأينا أن الادة ذاتهاء بفعل قائون تطورها الواعي. 
تهدف إلى تحقيق الهدوء» أي تحقيق اللاعنف» وأن الادة الحيوانية » بجزئها اللاعنفى› 
يهدف إلى الابتعاد عن عالم الفنف+: وتجنبه بوسائل عديدة تشير إلى رد فعل داخلي للخير 
والوعي في عالي الطبيعة والحيوان. وهكذاء ثرى أن التحقيق البطيء لتطور العقل والوعصي 
يخضع العالم المادي للعنف والسلب. أما المسألة فإنها تختلف لدى الإئسان. 


ثالثاً - العنف واللاعنف في الطبيعة الإنسائية 
يشير وجود الإنسان إلى حقيقتين : 
١‏ - الحقيقة التي تشير إلى تجاوز مملكتي الحيوان والطبيعة إلى عقل فوقي يعي 
ويدرك. 
۲ الحقيقة التي تشیر إلى أثه کائن يجمع العالم الادى ي والعالم الروحي نا 
نستنتج ما يلي : إذا كان الإنسان قد تطور من شجرة الحياة ومثل الفصن الأخير 
والقائد فيهاء فإنما يعئى أنه قد تخلىص من انغلاقه المادي بمجرد دخوله عثبة الفكر 
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والوعي الذاتي. أي مملكة الإنسانء في عملية تركيز دماغي كبيرء وتركيز طاقي كبيرء 
يشير بدوره إلى وعي متزايڊ ومتنام. وإذا كان الإئسان يجمع العالين _ الادى ي والروحي 2 
فلأنه کائن یشیر إل تکامل بين هذين العالين؛ أو إلى تعارض ظاهري يٺڌهي بتلاقي هذڏين 
العألين ف وحدة تعبر عن ألوجود ف حالته الولى الأصلية › حالة اللاتمايز. 

هكذاء يشير وجود الإنسان إلى كونه يجمع في جسده المادة بكاملهاء بممالكها 
الطبيعية والنباتية والحيوانية. وإلی کونه جع ف عقله وفكره كامل الطاقة الروحية في 
الصورة؛ وائقوة والإمكان. وا کان العالان يجتمعان ف هذا الإنسان › ف الجسد وف القدرة 
العاقلة والمفكرة› فإن التعارض بینهما يذشاأً ف داخځله. ويتأرجح الإئسان ف وسط هدا 
التعارض الذي يبدو تناقضاً ف ظاهره› ویقرر الدرجة أو الستوى الذي پبلغه ف سلم التطور 
الذي يتجه ودا إلى عالم الحقيقة. وإن تحقيق عالم الادة وحده على حساب عالم الروح› 
يعود به القهقرى إلى عالم العنف والسلب» وتحقيق عالي الادة والروح وتوازئهما في عالم 
الجسد يسمو به إلى عالم اللاعنف» والمحبة ا ویتجاوز کل ما يمكن أن يُقلل من 
شأن إنسائيته المتسامية. 

تشير مادة الإنسان إلى حتمية ظاهرية. فهو يخضع بجسده. أو بکثافته» إلى قانون 
صارم»› تماما کما تخضع الطبيعة الادية لقانونها الهيسن الذي ينظمها. وتشير روحائية 
الإنسان إلى حرية ووعي. فهو لا يخضع بروحه» أو طاقته» لأي حتمية أو قدرية تقع 
خارج كيانه »> ذلك لأن الروح» التي هي القانون ذاته» تتحرر وتنعتق من قيودها المادية› 
ومن كثافة وجودها. ولهذا نقول: إن الروح تنشد الحرية والانعتاق من غلافها أو غلافاتها 
بفعل إرادة إيجابية أو مقاومة صاعدة تسمو وتتعالى» وإن الجسد يئشد العطالة بفعل مقاومة 
سالبة تبقيه في غلافه أو غلافاته. وبالثل» يمت الإنسان في تيارين متبايئين في الظاهرء 
فيتناقض» على نحو صراع داخلي» إن هو خضع لقاومته السالبة» ويتحرر إن هو حقق 
مقاومته الإيجابية» هكذاء يكون الخضوع للسلب حتمية وشراء والانعتاق منه حرية وخيرا. 

أذ ندرك الإتسان ف هذا المئظور› > نعم أنه یسعی إلى التخلص من قائونه الصارم» 
تماماً كما تسعى الكواكب إلى الإفلات من زمام الجاذبية بفعل المقاومة التي يبديها السلب 
المتمثل بالنبذ. ولكنه» لا يحقق تخلصه هذا وفق قراعد الوعي والعقل الفوقي پل قعل 
التمر د والإنفعال والمقاومة السالبة - النابذة. وبالتاليء ينغمس الإنسان أكثر فأكثر في مادیته» 
ويكون هذا التمرد سټبا ا لضياعه. والحق هو أن تسرد الإنسان من خلال الانقعال» 
يزيد في إحساسه بالأساة ويعبر تعبيرا أكيداً وصريحاً عن العنف الذي يعاني منه. أما 
انعتاقه أو خلاصه› الذي يحققه عن طریق الوعي بحقيقة كيانه »› فيزيد من سعادثته 
وغبطته› ویعبر تعبیرا أ أكيداً او ضریخا عن حالة اللاعئف والمحبة التي ترفعه إلى 
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يعائي من ثعارض قطبيه المتمثلين في مقاومة سالبة تشده إلى الأدثنى› إلى عالم الضياع 
والظلمةء ومقاومة إيجابية تشده إلى الأعلى» إلى الوعي الكوني والحقيقة السامية. والإلسان 
يتأرجح بين هائين المقاومتين › وهو الذي یقرر مصیره. 

یعد اللاوعي ظاهرة العنف الأولى» ويعد الوعي ظاهرة اللاعتف الأولى. فالوعي هر 
الفرق الأساسي بين العنف واللاعنىف» بين الإنفمال الادي والمقلانية الإنسانية 
الدركةء بين المادية المغرقة بكثافتها وبين الادية الصاعدة وا منفتحة إلى الروح. وزيادة 
الوعي تعني زيادة الأنسئة» ورقيا وسوا في عالم الفكر. أما زيادة اللاوعي» وهي الجهسل› 
والانقیاد دا لتلقائية المادة وعفوية رغباتها فتعني زيادة العنف والصراع والألم السلبي 
والشر. هذاء لأن العنف ينتج عن الشر الذي يشير بدوره إلى انعدام الخير والوعي. رلا کان 
الإنسان يتميز بالوعى ال1 المتسامية» فمن الطبيعى والضروري أن يحقق اللاعنف 
والمحبة. ٠‏ 1 

يبدو لذا أن العف القائم ف الطبيعة : بنوعيها الادى ي والحيواني» ناتج عن فشدان 
الوعي اللدرك لذاته بعقلائية. وبا لمقارنة ذاتهاء يبدو لنا أن العنف القائم في الطبيعسة 
الإنسائية ينتج أيفاً من عدم تنشيط الوعي والعقل وعدم تحقيقهما. وهكذاء يبدو أن العنف 
يفعل في الإنسان إن كان يتقاعس عن السمو في نطاق الوعي والمعرفة» وينذحرف إلى تلقائية 
الرغبة والشهوة. الفهد لا يعي ما يفعل لأنه لا يعقل ما يفعل» ولا يلقي أضواء روحه على 
سلوکه. ولا نستطيع أن نعلمه أن ما يفعله هو شر وعنف وذلك لأن محدودية وعيه تعجز 
عن فهم حكمة الوجود. أما الإنسان فإنه يتعلم ليدرك ويغهم» ويتميز بالحكمة؛ وليس 
تعلمه غير دليل على ملكة الوعي التأصلة فيه. فالإنسان يعي لأنه يفكر؛ وليس عنفهء أي 
شره» إلا برهانا عن تخليه عن الوعى والحكمة. وفي هذا المنظور نسأل: كيف يظهر عنف 
الإنسان وشره في الحياة الفردية والاجتماعية؟ كيف يتهم الإنسان الحيوان والطبيمة بالعنف 
الناثج عن فقدان الوعي» ويتصرف بعئف أشد وهو يدعي بأنه کائن ولع 

يظهر عنف الإئسان› أول ما ڀظهر»› عندما يتخلى عن الحكمة والمعرفة. وبهذاء 
يثجرد الإنسان من القيم السامية والغايات التي ن ذحتت فيه منڏ أن وجد على هذه البسيطة. 
ولیس تجرد الإئسان من قيمه وغاياته النبيلة إلا برهاناً على انغماسه في جسدية مادته التي 
عبر عن الشهوات. وهکذاء تكون الرغبات والشهوات› وهي انحراف دوافعه التي 
تتساوق مع العقل» دليلا قاطعاً على عثف الإنسان. 

تتعدد الشهوات وتتنوع› وتختلف بدرجاتها وشدتها. والحق هو أن شهوة 
الجنس» وشهوة الطعام » وشهوة السلطة؛ وشهوة امال» وشهوة الجاه والمجد» وشهوة 
الطمع » وشهوة اللكية» وشهوة القوة إلخ... تحتضن العنف لأنها متأصلة فيه. ولذاء يجدر 
پٿا أن ندرسها بدقة ووعي لذعرف علاقتها بالعئف. 
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أ - شهوة الجنس: الجنس طاقة حيوية؛ روحية ومادية» تفعل في الإنسان 
لتحقيق غاية نبيلةء رفيعة وسامية»› تماما كما تفعل طاقات الحياة أجمعها. إن أي 
انحراف لهذه الطاقة عن الغاية النبيلة التي جدت فيه يشير إلى انفعال مادي» إلى انفعال 
غير عقلي › ٠‏ إلى تجرد من مفهوم المحبة واللاعنف› وإلى معنف شديد. فالطاقة الجنسية 
الٿي لا تتحقق في حقلهاء في مستوياتها الثلاثة المتصلة ء البيولوجية والنفسية والروحيةء 
آي ف الغاية التي من أجلها وجدت وفق قاعدة الوعي الكونيء تعپر عن عنف شدید. إن 
نشال قوياً يلف الجسد» ويلغي دور القوة العاقلة › ویخضع الإئسان لسلبية المادة 
ومقاومتها السالبة. واتجاهها إلى عالم الأسفل» إلى عالم يخلو من الحكمة والوعي. ونحن 
تعلم شدة العثف الذي يشوب العلاقات الجنسية التي لا تتحقق وفق قاعدة المحبة 
والخيرء أي اللاعنف. وبالإضافة إلى هذاء نعلم أن جرائم عديدة تقترف في نطاق الدافع 
الجنسي الذحرف إلى شهوة. ولذا» نرى أن الجنس الذي يخرج عن نطاقپه» الروحي 
والمادي» يشير إلى العنف. وما لم يسام الإنسان بطاقته الجنسية ويسم بهاء فإن العنف 
يسود البشرية إلى ما لانهاية. وكل علاقة جنسية لا تبغي تحقيق قیق غایتها تذحرف إلى 
عنف لأنها تحقير للكائن الإنساني. 

ب شهوة الطعام: يعد الطعام وسيلة للمعيشة واستمرارا الحياة. وليست الرغبة 
في الاستزادة منه غير دليل على العنف. وعلى هذا الأساس» نسأل: كيف يتضمن العنف في 
هذه الرغبة؟ 

إن كان ما يقوله بعض الفكرين بأن الصراع القائم بين الناس صراع يرد إلى 
العدة أو ينطلق مثه - الصراع الاقتصادي - فإن شهوة الطعام تلعب الدور الرئيس في الحياة 
الإجتماعية وتعبر عن عنف قاتل وشنیح . .ف شهوة ة الطعام» پسعی الإنسان إلى الحصول 
على المزيد» ويهدف إلى حرمان غيره منه» الأمر الذي يؤدي إلى النزاع والصراع بين 
الإنسان والإنسان. 

تعبر شهوة المعدة عن عنف شديد» ذلك» لأن المعدة تطلب المزيد» ويسعى الإئسان 
لإشباعها على كل الستويات. وليس هذا السعي إلى المزيد غير دليل على أنائية الإنسان 
وعنفه. فأنا أحول طاقاتي كلها لكسب معيشة بائسة لا ترتبط بمعنى حياتي ارتباطا وثيقاً. 
وعندئذ» ينشاً الصراع بين الناس من أجل المعيشة وليس من أجل الحياة. وعندما ينظر 
الإنسان إلى حياته من خلال معيشته» من خلال طعامه ولباسه وزينته» يخضع معنى 
الحياة لزخارف المعيشة» الأمر الذي يؤدي إلى امتداد الصراع المعبر عن العنف. 

هکذا› يعيش الإنسان في عالم مزيف تسيطر عليه شهوة معدثٿه› وتسیطر علیسه 
أهواؤه التي تنزع إلى المزيد من أمور العيشة بغية الحصول عليهاء أو تخزينها اعتقادا منه 
بأنها تمنح المعنى والقيمة لوجوده. وني هذه الحالة يشتد الصراع بين الئاس على النحنو 
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الذي يشير إلى وجود ئاس جائعين رآخرین مثرفين ومتخمین. لذلك» يظهر زيف الإئسان 
من خلال شهوة العدة. وعلی غير ذلك» پستحسن أن توزع کل زيادة أو استزادة» تعبر عن 
الطمع والأنانيةء توزيعاً عادلا. الإتسان الذي ينق على شهوة معدته الكثير بينما العالم 
يجوع› إنسان يجسد العثف لأنه جاهل بحقيقة وجوده. والإئسان الذي يسعى إلى الطعام»› 
من خلال دافع الطعام فحسب» إنسان يتجرد من العذف. 

ج شهوة التسلط: تشير شهوة السلطة» وهي التسلط إلى أنها دليل على 
العنف. وإذا ما تساءلنا: لاذا يرغب الإنسان بالسلطة؟ لاذا يثهرب من الخدمة؟ أليس لأثه 
يزعم أن السلطة تشير إلى تفوقه الكاذب على غسيره اا له؟ ولاذا يرغب الإنسان 
بإخضاع غیره e‏ والتسلط عليه؟ أليس لأنه يعتقد بتعاليه عليه من خلال مظهر 
العظمة الفارغة؟ وما هي الزيادة التي يبغيها الإنسان عندما يتسلط على غيره؟ هل تزداد 
قیمته؟ هل یزداد وعیه؟ هل تزداد تقافته؟ هل تزداد طاقته الإئسائية والروحية؟ وهل يرى 
في السلطة خدمة لغيره؟. 

في شهوة التسلطء يكمن صراع يشير إلى العنف. إنها مأساة الإنسان الأناني الذي 
أضاع نفسه» فأراد أن يجدها في المجتمع بطريقة زائفة. هذاء لأن الذات التي أضاعتث 
حقيقتها.ء تبحث عنها في المجتمع. وني هذا المچتمع »› ث تتراءی لها أوصاف ذاتهاء 
الكاذبة والوهمية› ف السلطة» وحب الظهور والتحكم بالآخرين وتمجیدهم البراوغ لهسا. 
ویتجلی الصراع ف آوجه وعلی أشده» ذلك لأن کل ذات» على نحو تقرسبي » ترشب ف 
إظهار ذاتها بالطريقة ت ذانها. وهکذاء تکون شهوة السلطة تعبيرا عن العئف الكائن ف 
الإئسان الذي يتخلى عن حقيقته» عن حقيقة الخدمةء وحقيقة محبة الآخرين والتآخي 
والتساوي م 
كثيرا ما سألت نفسي : هل بتو رة اا إل الملطة لو كانت ليلا تعن الخد : 
والخدمة فقط؟ وهل يدرك عمق السيادة الروحية أو السلطة الواعية التي يتمتع بها الحكماء 
والعلماء الذين ڀرددون العبارة المثالية «إن ابن الإئسان قد اتی لخدم ل لیخدم»؟. 

د - شهوة الال : لا تقل شهوة الال عن غيرها امثلاء بالعئف. ولو أئنا سألنا: 
لاذا يرغب الإنسان في الاستزادة من الال؟ لأجبنا: : إنه يرغب بهذه الاسثزادة لاعتقاده بأنه 
وسيلة مباشرة فعًالة لتحقيق كل ما يشتهيه» أو أنه وسيلة فضلى ورائعة للظهسور والثفوق. 
ولا يحول هذا التفسير والتوضيح دون طرح السؤال الئالي: متبى كان الالء وهو وسيلة 
التبارل» يقوم مقام المعرفة والحكمة؟ وهل يزداد الإئسان حكمة في حال ازدياد ماله؟ هل 
يزداد فضيلة إن زاد ماله؟ وهل تتحقق طاقاته الفكرية والإنسائية نتيجة لزبادة المال؟ 
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يعتقد الإنسان الأنانى أن الال الكثير مدعاة لتحقيق معيشته ورغباته. وبهذا 
الصدد» أسأل: ماذا يحقق الال الكثير؟ وأجيب: أنه يحقق الشهوات. وإذا كان الال 
الكثير وسيلة لتحقيق الشهوات › أفلا يعنى هذا أنه وسيلة لتطبيق العثف والسلب؟. بالال 
الكثيرء يقول الأناني» أستطيع شراء ضمير الآخرين. كما استطیع شراء المجوهرات. بالال 
الكثير. أستطيع الظهور والتكبر. بقوة الال الكثيرء أستطيع أن املي |رادتي أو رغبتي كما 
أشاء» وأستطيع أن أميز نفسي عن غيري. وإن كان المال الكثير وسيلة فعالة لتحقيق 
الشهوات» فلأنه لا يمت إلى وعي الإنسان بصلة. هذاء لأن دوافعه تعائي من انحراف... 

إن الرغبة الجامحة لاقتناء الال الكثيرء والسعي الحثيث وراءه› وإهمال القيسم 
الأساسية ف الحياةء مور تشير إلى صراع عنيف بين الئاس › يۇدي › ف نهاياته القصوى. 
إلى أتواع النزاع والحروب» إلى العئف الميطن في الشيء ذاته. 

و - شهوة الجاه والمجد: تشير هذه الشهوة إلى الغطرسة التى. بدورها تشيرء 
إلى تمييز الإنسان لذاته عن أقرانه. إنه يسعى إلى إظهار ذاته بمظهر المتعالي والمتفاخر. وإذا 
ما سألنا: لاذا يتكبر الإنسان على غيره؟ أجبنا بأن هناك أسباب مادية ومعئوية. فمن 
الأسباب المادية» يعد الانتماء إلى عائلة عريقة ‏ والوضع الطبقي. والشعور المنصري 
والذهبي. والمال٠‏ والإرث» والتملك» والجمال الجسدي» عناصر الغطرسة. ومن الأسباب 
المعنوية » يشكل الشعور بالذكاء» وبالشخصية الكاذبة أي الفردية» والمركز الاجتساعى 
والمهني» وعناصر التكبر. بالفعل» ليست هذه الصفات أكثر من عناصر زائفة تشد الإئسان 
إلى أسفل» إلى ظلام الأنا. فالجاهء على سبيل الشال» وسيلة للظهور الباطل من خلال 
الركز الاجتماعي أو الاقتصادي. ويقع شر هذه الأمور في ميل المتكبر إلى احتقار فيره وتمييز 
ذاته. بإحساس وهمي بذاتيته. ولا يخرج هذا الاحتقار» والتمييز بالشسعور الكاذب 
بالشخصية عن دائرة العثف» ذلك لأنه يؤدي إلى صراع الإنسان مع الإنسان. 

ه- شهوة الطمع: تبدو هذه الشهوة بأشد حالاتها بؤساً في عالم العنف. ويد 
الطمع وسيلة فعالة لانتصار الذاتية والأنانية. فهو الحلبة التي يتم بها الصراع العنيف 
القاسي بين الناس» إذ يؤدي إلى الاقتتال والنزاع والانتقام. ولا يقوم الطمع على أساس من 
الوعي» ذلك أنه ينصب على الأمور الدنيوية. وهكذاء يطمع الإنسان با لال الكثير» ويسدة 
الحكم والجاه. وبالجمال الجسدي» ذلك لكي يبدو ذاتا اجتماعية كاذبة. وإذ زداد طمع 
الإنسان یزداد معه شره وعنفه. ویستتر الطمع › في أحوال, كشيرةء برداء الطموح. وليس 
الطموح» كما هو مطروح على مستوى التربية الإنفعاليةء إلا طمعا مقنعا. بم يطمح الإنسان؟ 
إنه يطمح بالأشياء ذاتها التي تشكل الطمع. ولاذا يطمح الإئسان بالمجد الاجتماعي ولا 
يطح بالعرفة من أجل المعرفة؟ ولاذا يطمح إلى امتلاك أسور مادية عديدة ولا يطمح إلى 
خدمة الأخرين؟ ولاذا يطمح بالكبرياء وحب الظهور ولا يطمح بالمحبة والتواضع؟ 
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يشير مفهوم الطمع والطموج الذي ثتبناه إرشادات التربية الإنفعالية وتوجیھاتهاء 
إلى مفهوم واحد» بدرجتين متنوعتيڻ › اا عن العف اللازم لقوى المادة النفعلة دون 


مه مە 


أخذ حقيغة الآخرين بعين الاعتبار. 


ر - شهوة التملك: تعد هذه الشهوة أكثر الشهوات دليلاً على العنف. فهسي 
وسيلة فعًالة لتوطيد الفروق الادية والمعنوية بين الئاس. ويكون التملك شراً متی زاد عن 
الحاجة الضرورية للملكية اللازمة للإنسان. وفي معتقدي أن كل مال أو تملكٍ» يزيد عن حد 
معین» يفعل الإنسان باتجاه العنف؛ فالشر» ويقصیه عن الخير وألمحبة والسلام. هذاء 
لأن اللكية الزائدة تصيح ا للصراع بين الناس؛ ووسيلة للتناحرء› وعلة مباشرة للثزاع 
بين الأفراد والفثات. ولا كان جميع الناس أو غالبيتهم ينزعون إلى اللكية» فإنها تصبح 
وسيلة هنف لأنه يستحيل على الإنسان تحقيقها دون أن يتسلط على غيره أو يستغله. أو 
يتحكم به » أو يرذله› أو يتعالى عليه تعالياً کاذباً . وعلى هذا الأساس» تكون اللكية وسيلة 
لتحقيق الذات الوهمية التي تسقط حقیقتها الإنسانية. وإذا ما سأل الإنسان الحكيم نفسه: 
اذا أ سعى إلى اللكية المتجارزة لحاجاتي الضرورية؟ أجاب: إن ملکيتي لائة رطل سن 
القمح ليست ملكية إن كان رطل واحد يكفيئي. . وليس الاحتفاظ بالتسعة والتسعين رطلاً إلا 
شرا کبیراء يحمل العف في أحشائه. ولیس هذا إلا لأ ني معت الخير الطبيعي عن 
الآخرين» وحرمتهم منه. وكل احتفاظ بالخير الذاتي في سبيل ا ئية رالذاتية» ينقلب او 
يذحرف شر» ويتحول إلى وسيلة عنف. إني أرغب بامتلاك الفائض والزائد لأئني أعثقد 
بتحقيق ذا تيتي التي هي مظهر لأنانيتي. اذا أشتهي اللكية لذاتي ولا أشتهیپا أو أريدها 
للآخرين؟ ولاذا أحرم الآخرين مئها؟ لاذا أتمنی أن يكون الفقر أو العوز من تصيب غیرې 
وأدعي بأنني أحبه» وأسعى إلى مساعدته › ولا ريده لنفقسي؟ هكذا تكون اللكية تملکاً وشراً 
متی تجاوزت حداً معینا. 

حد- شهوة القوة المادية: تعد هذه الشهوة وسيلة عنف لأنها تشير إلى اعتماد 
الإنسان مبدأ يتجرد من الوعى والحكمة. ويشير اعتناق الإنسان لبد القوة المادية إلى اعتناق 
الإنسان لبداً العنف» وذلك ليفرض شخصيته الوهميسة وذاتيته الكاذبة. فعندما يتملك 
الإنسان ویخضع غیره ٻتملکه هذا›» ویحس بتسلطه على الآخرين ؛ أو عثدما يتملك سلاحاً 
قوياً یرهب الآخر په أو پرعبه › أو عئدما يتسلم مرکزاً يسنغله أإرهاب الئاس أو لاستدعاء 
احترامهم الظامري الكاذب» أو عندما يمتلك مالا يجعل منه وسيلة للتكبر على الآخر؛ 
یشعر أنه قوي من الوجهة المادية ٠‏ بمعنى أنه عنيف. ونأسف لقولنا: إن التقدم التقذ 
بوساثله الادية العديدة» قد ضخم شعور الإنسان بالقوة الكاذبة. فلو أننا تصورنا إنسانا 
يقود طائرة حربية مدمرة ١‏ بارجة حربية ت مدمرةء تندفع بقوة» ویحس بقدرته «الإضافيةء 
على التهديم والقتل» بمجرد استعمال زر معيّن أو حركة آلية معيئة› لرأينا أن شعورا كاذباً 
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بالسلطة والقوة يتحكم به» فيفاخر به» ويتقمص شخصية مزيفة كل التزييف› بعيدة عن 
إنسانيته كل البعد. وليس الشعور بالقوة المادية الكاذبة إلا تعبيرا عن العنف. ويؤسفنا أن 
نقول: إن الإنسان يتراجع إلى قوقعته الأولى» إلى إحساسه بالضعف» إلى إحساسه 
بالمذلة والهوان عندما يتجرد من هذه القوة المادية الوهمية. وعندئذ› نسأل: این کائت 
قوة الإنسان؟ أكانت في ساعده القوية وجسده القوي؟ وماذا يصيبه عندما يسقم هذا الجسد» 
ريتعرض للضعف الادي؟ آیپقی شعوره بالقوة قائما؟ وهل ا حدة عزفه ام تقل وتخف؟ 
ولاذا يشعر بالضعف متى تجرد من القوة المادية؟ أليس هذا الإحساس دليلا على هشاشة 
بنية شخصيته الإنسانية؟ وهل تجسدت قوة الإنسان في المركز الذي تسئمه» أو في الال 
الكثير الذي اقتناه أو كان ينفقه أو في السلاح الذي كان يحمله ويهدد بهء أوفي الأداة أو 
الآلة القوية المدمرة التى كان بستعملها؟... لاذا يشعر بالضعف بعد تجرده منها؟ 
تشير دراسة القوة والضعف إلى أن هذين الفهومين يشيران بدورهما إلى فير 
حقيقتهما كما نشاهدهما ونفهمهما في النطاق المادي» أو في الظهر الاجتماعي الكاذب. فما 
القوة وما الضعف؟ ليست القرة هى المظهر الخارجي للقوة» إنها قوة ان والفكر» 
والعقل على الإبداع» وزيادة الوعي والدفاع عن الحق؛ إنها قوة الفضيلة المتأصلة في کیان 
الإنسان» وقوة المحبة› والخدمة» والتحمل» والتضحية ف سبیل الآخرين. والضعف› 
ما الضعف؟ هو كل اعتماد على قوة خارجية لا تذبعم من داخل الإئسان بقدر ما تضاف 
إليه. فالضعف» كل الضعف» يقوم على اعتماد الإنسان وسائل خارجية واهية» يضيفها 
إلى فرديته » ولا تمت بصلة إلى شخصيته› وحقيقته الداخلية. ولذاء رى أن القوة المادية 
الكاذبة وسيلة عنف كبرى لأنها تحمل في أعماقها صورة زائفة ومشوهة لشخصية الإنسان. 
ثشير هذه القوة الوهمية إن كانت على المستوى الفردي» آو على المستوى الإجتماعي أو 
الأنميء إلى نزعة العثف والشر. 
أخيرا أود أن آقول : ثمة فرق كبير بين العف والقوة. فالإنسان القوي هو الكائن 
الذي يتکامل في داخله ۾ ویمشل شخصية واعية لا تهزها أعاصير الإنفعالات. والإنسان 
الضعيف هو الذي ية يضيف إلى مادیته ر مادية خارجية تتلاعب بها الإنفعالات. وهكذاء 
أقول: : يصبح الضعيف عليفاً عئدما یزود ذاته بوسيلة مادية خارجية مضافة» لكنه لا یصبح 
قوياً. 
ط- شهوة الحقد والكراهية : تعد هذه الشهوة أكثر الوسائل شرا وعنفاً. ففى 
هذه الشهوة تتركز جميع الشهوات وتجتمع. فإن فشلث الشهوات في مجال التطبيق› 
تحولت إلى حقد وكراهية وضغينة. n‏ العف في هذا الحقد لأنه يصيح الوسيلة الفعالة 
للثأر تسويغا لشهوة فشلت› وتركزت ف إلسان. وعندثذ» ينفعل الإنسان ضد تقسه› 
ويتمرد على الإنسان» إن هو فشل في مجال التملك. أو في الجنس و الحب العضوي» أو 
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في عملية طمع ؛ آو, فی حرمانه أو عدم حصوله على سلطة أو مال. .. إلخ. ویحوله هذا 
الفشل المحبط إلى فرد عنيف» ذلك لأنه تحؤل إلى امسرئ كاره وحاقد. والحق هو أن 
هذا التحليل يطبق ف النجال الفردي› والاجتماعي والدولي. ویصبح البجتمع 
الإنساني مجموعة من الأحقاد» ويتأثر المجتمع الدولي على نحو مباشر أو غير مباشر. 
وهكذاء يقف الئاس من بعضهم موقف خصومة ونزاع مريرين. 

هکذاء› نری أن کل دافع لا ينظمه العقل الواعي ويحوله إلى فضيلة» أو غاية 
نبيلة» يصبح تعبيرا عن العنف. ففي شهوة الجئس» وهو الحب المادي القائم على 
الإنفعال» يتحول الإنسان إلى قوة مدمرة؛ إلى منفعل لا يعى» يتصرف بطريقة غير موقرة 
يُذل بها غيره. وفي شهوة اللكية وغيرها من أثواع العنف»› كالكراهية والحقد» يتحول 
الإنسان» بل يذحرف» إلى قوة مدمرة لأن وعيه يذزل إلى أدنى مسثوى ممكن» فثنفعل المادة 
وتتمرد وتتخبط في ظلمة انفعالها. وليس انفعال الادة» أو الأئاء وتمردها إلا قمة العنف. 
ولذا» تكون الحرب قمة الشر لأنها الدرجة القصوى للإنفعال» والحقد والكره - هذا 
الإنفعال الذي تتركز فيه أشكال العنف الأخرى› وتتجمع فيه چمیع السلبيات. وف 
شهوة القوة المادية الكاذية تخرج الشخصية الإنسائية عن إطارهاء وتشعر شعوراً باطلا 
بالقوة. فترتفع على حساب بطلانهاء وتحس بأنها تمتلك ناصية الجبروت رالقدرة› 
فتندفع ف أعمال طائشة تؤذي الآخريسن› أو تدمرهم» أو تذلهم»› أو تقتلهم أو تتكبر 
عليهم. وفي شهوتي الطمع والطعام وغيرهما من شهوات الإنسان؛ تندفع الأحاسيس المنفعلة 
وتنزل بالإنسانية إلى درجاتها الدنياء وتصمد الأئائية إلى درجاتها العليا. هذا لأن 
الشهوي بطعامه لا يأبه بمصير العالم إن جاع هذا العالم أو إن كانت شهوته ثوقع الضرر 
بالآخرين. إنه يهتم بأثانيته» وبإشباع شهوة معدته على حساب خير البشرية»› وبعدم 
التفكير بالذين يستحقون التفكير فيهم. و ترتبط شهوة الطعام بانحطاط قیم الحياة. ولا يفكر 
الشهوي بمعنى الحياةء بل يساق وراء ا العيشة. أما الطامع فإنه «مكيافيلي» يصل 
إلى هدفه بكل وسيلة ممكئة شائنة كائت أم غير شائنةء ولا يأخذ مصير غيره بعين الاعتبار 
... إنه آناني - ڏاتي؛ قاس وظالم» عنیف لا یسعی إلا إلى تحقيق انفعاله الفردي فقط. 

يتجسر العذف ف کل سلوك أو تصرف لا يتساوق ص ار لذاء» کائت الرغبات 
والشهوات دلیلاً على عدم اعتماد فاعدة أخلاقية أو ثظرة عليا وسامية للوجود اونساني» 
ودلیلا علي ی عدم تحفیق الدوافع ف مستواها العقلي. وعلی هذا الأساس› لا يحق لي أن اذل 
جسد غیري من أجل شهوة ة تتملكني› جنسية کائت م معدية م مالية م اجتماعية. ولهذا 
السبب» تكون الشهوات دليلا بيناً على وجود العنف لأنها مظهره الواقعي. فإذا كنا نتهسم 
الحيوان والطبيعة بنزعة العنف لانتفاء الوعي» فيجدر بنا أن نتم الإنسان بالعئف ذاته 
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للسبب ذاته. وعندما يندفع الإنسان في تيار شهواته» وينساق وراءهاء بأنواعها العديدةء 
يكون العنف طريقه الوحيد. وهدفه الوحيد» ويصبح المجتمع غابة إنسائية. 

يشير العنف إلى ضياع العقل الإنسائي. وإلى عدم تركيزه على غاية إنسانية» نبيلة 
وسامية» ويشير أيضا إلى عدم تفهم طاقات الإنسان والغاية التي تفعل فيه. فلو أدرك 
الإنسان أنه قد وجد في الحياة الأرضية ليعرف ويفهم ويعي. ويحقق غاية نبيلة وساميةء 
لأدرك أن الشهوات كلها لا تعمل ف خطة الحياة هذه» ولكان العثف ف أدئی مستوی لسه. 
أما عندما ينحط الإنسان إلى درك الإنفعال والهوى والتلقائية اللاهادفة» ويخضع لسلبية 
مادته» ينعدم مغهوم الغاية من وجوده» فيقل الوعى عي أو ينعدم» ويرتمي ف أحضان العئف. 


رابعاً - العنف واللاعنف في النطاق الاجتماعي 

دلت دراستنا للعنف» على الستوى الفردي» على حقيقة هي أن الإنسان لم 
يهذب نفسه پیا يتفق مم قواعد الوعيٍِ والحكمة. وليس سقوط الإنسان د سقوطاً من 
الحكمة والوعي إلى اعدامهماء وتراجعاً من الاتصالية الكونية إلى الانفصالية الجسدية 
الأرضية. وف هذا السقوط وهذا التراجم نشا العنق» وسادت الخطيئة نتيجة للخير 
المسلوب. وبالثل» تتطور الطبية وفق القوانين المنظمة»› ولا تكون عنيفة إلا بخروجها 
عليها. أما الإنسان الذي يذعي بأنه يتميز بالعقل والوعي» فإن عنفه ينشأً عن خروج مادته 
عن قواعد الداخلي المروف بالروح؛ أو عن قاعدتها المعروفة بالوعي. وفي هذا 
الخروج» يخضع العقل للمادة المنفعلة» ويبرز العنف إلى الوجود. لذا» تكون دراسة 
العذف»› غ E‏ الادي»› قاعدة أولية لدراسته على المستوى الاجتماعي. ویزداد 
اهتمامنا بدراسة العثف على المستوى الاجتماعي» لأن العنف على هذا الستوى» يقوّي 
حدة أو شدة ة العف الفردي ويزيده شراسة. فما هي العوامل والأسباب التي تجڄعل من 
المجتمع مكاناً ملائماً للعتف؟ 


o‏ اباب التي ت إلى بروز العنف وتنفيذه ف المجتمسع الإنساني عدیدة 
أ - الإيديولوجيات أو العتقدات القاتمة ٤‏ المجتمعات امتبايئة التي تدعو إل تقييم 


معین يتعارض أو يتنوع عن غيره من من أنواع التقيي . ومن خلاله تتخذ الدولة أو الفئة 
موقفاً عذائياً من الدولة أو الفثة الأخرى أو من الدول الأخرى. ن كان الإئنسان ينشاً 


ويترعرع ف أحضان إيديولوجيا معينة أو معتقد معین فإنه يمیل» بطېعه التجمعي إلى 
العنف التمثل با لوقف الصلب› اا أن هذا الميل خير في أصوله. 
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إن واقع العالم يشير إلى مأساته» وصراعه يشير إلى العف القائم في معتقداته 
ومواقغه ومذاهبه. فكل معتقد» أو إيديولوجياء تشير إلى عداء مستحكم ضد معتقد آخر أو 
إيديولوجيا أخرى. وللأسف نقول: إن كل واحد منها قد وجد ليكافح» من خلال خيره 
المزعوم» مظالم الأخرى وشرورها وانحرافاتها. وهکذاء› نری أن المعتقدات أو الإيديرلوجيات 
أو المذاهب تؤدي إلى الحروب الطائفية أو الغثوية؛ وتتسئم قمة العنف» أو تؤدي إلى الصراع 
العنيف لأنها تزعم صواب معتقدها أو موقفهاء وتعلن خطاً غيرها من العتقدات. ومما 
لاشك فيه أن هذا التقييم ي يسىء إلى الأفراد القاطنين في يلدان مختلفة» ويجعل منهم 
أناساً يتقبلون العف بسبب ما تلقنوه من أن عداء الأفكار الأخرى أمر ضروري» وجوهري. 
ويعيش الناس في العالم قاطبة على فوهة بركان العنف... المنف الناجم عن عدم الاعتراف 
بالآخر› وعدم تحقيق مبداً التحمل في العلاقات البشرية. 

ب نظرية الأمم القومية: لا تقل هذه النظرية تأشيرا في طاق العنف عن 
الإيديولوجيات أو العقائد السائدة. وإننا نقصد بمصطلح الأمم القومية › التعصب القومي 
الذي يجعل الدول شعوباً وحکومات تذاهض بعضهاء» وتقف ضد بعضها بأسلوب مۇلم. 
ونحن» عندما نتحدث عن التعصب القومي» وعن الأمم القومية ونتهمها بعنصرية العثف› 
لا نقصد التقليل من أهمية الوطنية. فالوطنية» تختلف ف مفاهيهاء عن التعصب 
القومي» وذلك لأن التعصب القومي يؤدي إلى الحروب ويحمل بذور العنف› ف حين أن 
الوطنية مفهوم إنساني تقتضيه الضرورة الكونية في المجال الإنساني. لذاء» تشبه الوطثية 
بالعضو الُؤلف من خلايا عديدة تتفاعل بعضها م پعض»› وتشبه القومية المتطرفة بالفرد. 
وتتألف الأمة من أفراد يجتمعون بإرادة مشتركة. وتشبه الأمة بالعضو؛ أما الجسدء الذي 
هو العالم» فإنه يتألف من أعضاء سليمة ونشيطة ومتفاعلة يقوم كل عضو منها ېدوره 
الفعال والحقيقى. أما التعصب القومى - ويشبه بالفردية الأنائية الغلقة على ذاتها - فإنه 
يؤدي إلى العنصرية» وحب التفوق» ويثير نزعة استغلال الأوطان لغيرها من الأوطان»› 
ويؤدي هذا التعصب أيضاً إلى التضييق على الشمولية الإنسانية وعالية الوجود الإنسانى. 
وهكذا» يمكننا أن نقول: إن الوطنية الصحيحة لا تتناقض مع شمولية الإنسائية؛ وعلى 
غير ذلك تعبر هذه الوطئية خير تعبير عن هذه الشمولية على نحو مصغر. أما النظرية 
القومية المتعصبة» فإنها ترمي العالم في أحضان التمزق والصراع › الأمر الذي يؤدي إلى 
إشعال الحروب› وانثشار الويلات » وهيمنة الكره والعداء. 

تشير دراسة التاريخ إلى أن الحروب التي اندلعت كانت وليدة التعصب القومي 
بدوره» إلى نزعة السيطرة والتوسع. والحق هو أن عقيدة الأمم القومية قد 
انبثقت»› في أصولها من عقيدة العرق السائدء ولا تخر هذه العقيدة عن دائرة العئف لأنها 
تتضمن في صلبه. 
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ج - التقدم التكنولوجي : أدى هذا التقدم إلى اشتداد العنف قي العالم. ونحن 
ٹعجب كيف يمكن أن يؤدي التقدم التكثولوجي إلى العئف؟ إنه آمر واقعي › ذلك أن كل 
تقدم تقني › غل لدعم إيديولوجيا أو عقيدة» يعد سلاحاً قاتلا ف یدهاء ویکون› 
يالتالي» وسيلة عنف. ولا كائت الدول» بإيديولوجياتها وعقائدهاء تدعي العمل في 
حقل«السلام والعدالة»ء فإنها تدر بعضها› ۽ وهي تمل على التقد م التقني الذي پہمدها 
بسلاح مهدم يعبرء أكثر ما يعبر» عن العذف. ا و الخيرفي 
التقدم التقني › فإنه يستغله لتوطید أطماعه العديدة التي تتراءی في مظاهر متنوعة: مظهر 
الدقا عن الوطن» مظهر الدفاع عن معتقد أو وجهة نظرء مظهر محاربة العقائد الأخرى› 
مظهر الحفاظ على «حريات» البلدان الأخرى ودإنقاذها» من براثن العدو» ومظهر الحفاظ 
على «كرامة الإئسانية»»› إلى ما هنالك من تعابير ومصطلحات مخدرة وجوفاء. وهكذاء يؤول 
استعمال التقدم التقني في نطاق العنف وليس في نطاق السلام والخير والرفاهية للجميع. 

ثمة سيئ کبری تنت تنتج عن هذا التقدم التقني. فقد احتکرت التقذية العلمية زمرة 
من الناس» أو من الدول»› وسخرتها سلاحا لنشر سیطرتها على غیرها. فعلنی مستوی 
الدولة» قامت الدول القوية باستغلال الدول الصغيرة الضعيفة. وعلى المستوى الفردي 

الجماعي › تأسست شرکات احتكارية کہری لتسیطر علی المنابم الرئيسية للمواد الخام 
ف العالم» دون أن تابه لصير الملايين من الناس ودون أن تأخذ مصير البشرية جمعاء بعسين 
الاعتبار. ولقد سببت هذه الاحتكارات اندلاع الحروب المحلية وإشعال الثورات أو 
إخمادها» حتى تستمر مصالحها في البقاء. وكما نعلم» تمثل هذه الاحتكارات قمة الصراع› 
وبالتالي قمة العنف لأنها وسيلة مدمرة للازدهار الإنسائي والعالي. 

د - مآسي الحروب: تعد الحروب تجسيداً للعنف والشر. لذاء كانت الحروب 
النباية القصوى لغريزة الحقد» والأثانيسة› والاحتكارء والشرء والانحطاط الخلقي› 
وانعدام الوعي. ومن ڄانبي؛ أشبه الحرب بإئسان غاضب» ازداد غضبه وتزاید إلى أن 
بلغ درجة ة اللارجوع؛ ولم يعد بإمكانه السيطرة على ذاتهء فانفجر ودمر. وهكذاء تكون 
الحرب دليلا على انعدام الوعي وعلى تمرد المادة المنفعلة التي تبلغ درجة الائفجار الذي 
يعقبه التدمير والوت الفجع. وتعبر الحرب عن فوضی العقل› وضياع مملكته» وخضوعها 
لملكة الأهواء والإنفعالات التي هي انعكاسات مباشرة لتراكم الأحقاد. وبالإضافة إلى ذلك› 
تعد الحرب تمردا على الحقيقة» وعلی النظام» وعلی الخير»› وعلی المحبة»› وعلی 
الإنسان» وعلى الوعي وكل جمال وحق... إنها المأساة الأليمة» إنها الشدة المنفعلسة التى 
تبديها المقاومة السالبة للمادةء والرغبة في بقائها غافلة» وجاهلة ومتمردة على الغاية 
العظمى التي من أجلها جد الإنسان. ولو علم الإنسان وزر وشر الخطيشة التي يقترفيا 
عندما يفتل » لتوقف عن القتل... الذي ينتج عن العنف وانعدام الخير. 
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ھم - مفهوم الحكم: تعد هذه الأسباب بكليتها مكملة لسبب أصيل هو مبدا 
الحاكم. وکما نعثقد أن وچود الحكام الذين لا يستحقون ن أن یکونوا حکاماً سپب أساسي 
وجوهري في عالم العثنف. ولا كانت أغلبية حکام العالم مجردین من الفضيلة» والحكمة 
والخدمة فإن العثف يعم» ويسود وتستمر الحروب. إن حكاما من هذا النوع » وقد اعتمدوا 
مبدأ الصراع وتمثيل المصالح» لا يحققون البدأ المثوط بالحاكم» إنهم يتصرفون کالات› ولا 
يعون الدور الذي يرتبط بهم ويجهلون الخطيثة التي یرتکپونها. إنهم صرعی عقد العظمة 
والأنانية. رلح هر أن ا الذين يأتون إلى سدة الحكم› وهم لا يستحقون اسم الحاكم 
والاحترام الذي يقد لهم > كث وعدیدون . وليس تاريخ الأنانية غير تاريخ الحكام. تاريخ 
حروبهم التي تسببت عن أطماعهم وحبهم للغزوات والانتصارات الوهمية. فما هي 
الأسباب التي حرضت حاكما من الحكام على الحرب؟ أكائت الأسباب إنسانية؟ وهل 
هنالك إنسانية في الحرب؟ أكانت حضارية وثقافية وعلمية؟ وهل هئالك حكمة في الحرب؟ 
فلماذا حارب الحكام؟ ولاذا حشدوا الجيوش وعملوا على تقوية أنفسهم بالعنف؟ أمن أجل 
مصلحة بلادهم ورقيها وتساميها؟ ولو أننا عدنا إلى التاريخ» لوجدنا أن الحكام المحاربين› 
الذين جابوا الآفاق » وسيطروا على الأصقاع» وأخضعوا البلدان الأخرى وقوضو! امالك 
تركوا وراءهم أمة ضعيفة وخزينة فارغة»› وأرهقوا شعبهم بالضرائب. إن حكاما من هذا 
النوع يستنزفون دم الشعب والأمة؛ ويقودونه إلى الهلاك والخراب. وبأي اسم وبأي حق 
يثيرون المجتمعات على المجتمعات؟ ماذا استفاد يوليوس قيصر من ذهابه إلى بلدان 
أخرى؟ وماذا ترك نابليون وراءه بعد حروبه؟ وماذا يترك الآن قادة العالم بعد حروبهم 
الستمرةء الساخنة والباردة» وبعد أطماعهم الفردية وجنون عظمتهم» إلا شعوبا أنهكتها 
المتاعب النفسية والجسدية» شعوبا فقدت ثقتها بالمستقبل والحياة» وبحكامها. وهل كانوا 
أفضل من الغزاة الذين نتهمهم بالبربرية» أو أفضل من أصحاب «العقائد» التي فرضوها 
بالعنف على غيرهم؟ أليس الحكام» الذين لا يستحقون مراكزهم» دعامة كبرى للعنف 
والصراع؟ 

٠‏ و مفهوم التربية: نجد في قيم التربية ومفاهيمهاء على كل المستويات الدولية 
تقريباء وسيلة ٠‏ غير مباشرةء لنزعة العثف. وقد نعجب ونحن نسأل: كيف تكون التربية 
وسيلة غير مباشرة للعنف؟ 

لا كانت التربية الحقيقية تهدف إلى تحقيق غاية نبيلة وسامية ف الحياة» هي 
تعبير صميم وجوهري عن غاية الإنسان نفسه»ء فإننا نحكم على التربية السائدة» في بلسدان 
عديدة» بأنها لا تحقق هذا الواجب السامي. وبالفعل› لا تخرج غاية الثريية عن كونها 
وسيلة لتعليم الإنسان المعنى من وجوده والغاية منه. ولا يتحقق معنى وجود الإنسسان إل 
با لعرفة والفضيلة. وتتجلى المعرفة في أن يعلم الإنسان بأنه موجود في هذا العالم ليعرفه› 
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ويسبر أغوار وأعماق أسراره. لمذاء يقضى وجوده أن يحيا وجوده باحثاً عن الحقيقة. 
وتتجلى الفضيلة في أن يعلم الإنسان أيضاً بأن وجوده مرتبط بغاية أخلاقية› سامية غاية 
السموء تتلخص في أن يسعى لتحقيق السلام» والمحبة والسكينة التي تظهر في صورتها 
الناصعة في الخدمة والتضحية والسعي إلى سعادة البشرية جمعاء. ولا كان وجود الإئسان 
. وجودا مع الآخرينء فإن الإنسان المعزول غير موجود. فوجوده مع الآخرين يشير إلى 
التضامن»› والمشاركة ٠‏ والثكامل والتعاطف : ولا يشير إلى الانقسام والتناحر. 

هكذا» تكون التربية جهداً مبذولاً لتحقيق إنسائية الإئسان. لكن التربية الحديثة› 
ي عالم تكنولوجي وإيديولوجي منقسم على ذاته ومفعم بالعنف» تهدف إلى إشباع نهم 
الإنسان في مجتمعه العلمي التقني . > وثشير إلى «تربية» شهواته ورغباته في الحقلين ملسي 
أو المعرفيء والأخلاقي أي الروحي. قفي الحقل العلمي یسعی الإنسان إلى اكثساب العرفة 
من أجل التزود بمعرفة تقئية دون ريط هذه المعرفة بغاية إنسائية رفيعة. ولعل التطرف في 
القومية» الغلف بحب الوطن وتقويته› يمشل هدفاً للعلم في صورته الحديشة. ولعل 
الإيديولوجيات القائمة تدفع الإنسان إلى تحصيل العلم وتحويله إلى تقنية عدوائية. ويندر 
أن نجد الإنسان الذي يتعلم من أجل المعرفة ذاتهاء ذلك لأن واجبه الإنساني السامي يعني 
ضرورة المعرفة وأهميتها› وارتباطها بمعنی وجوده شد ارتباط. لذا؛ نری أن کل 2 یرتبط 
بإيديولوجيا معيئة » أو بعقيدة لا تتصل بالمغزى الذي نعزوه إلى وجود الإنسان› أو بانفعال 
مذهبي يسعى إلى فرض سيطرته على العالم» يؤدي إلى العنف» أو يحمل بذوره فيه. ولذاء 
ری أن تقنية العلم نزعة عدوانية تؤدي إلى الحروب والسيطرةء والامتقاد بأن العالم لا 
يتدم إلا من خلال الصراع والنزاع. ولئن كسان هذا الزعسم خاطئًاء لكنه» لسوء الحط› 
واقعي. وليس هذا الزعم إلا دليلا على أن العلم» في مفهومه التقني العدواني › يتضمن نزعة 
العئف... إن الإنسان لا يتعلم ليقتل» بل ليحقق الحياة؛ وليتذهم الوعي الكامن في الوجود. 

وني الحقل الأخلاقي ء أي الروحي» تتجرد التربية الحديثة من كل مضمون 
إنساني تقريبا . فلا يتعام الإنسان ليعرف ويخدم غيره بعلمه » بل لتدرّ عليه مهنته المال 
الكثيرء أو تكون وسيلة نافذة إلى جاه أكبرء > أو إلى مركز اجتماعي أهم» أو إلى تصعيد 
كاذب للفردية. ولهذاء نری تقويما للعلم وتصنيفا له» يفضل الإنسان منه ما يتصل 
بمصلحته الذاثية» وما يعبر عن مطالبه الإجتماعية والاقتصادية» وما يرتبط بأنانيته التي 
تجسّد الرغبات. ومن 5 أخرى» نجد أن ن التربية لا تفي بمرادها وغايتها في حشل 
الأخلاق المجردة الئي تڎ تشبر إلى الواقع کما پجب أن یکون. فلا يثعلم الإنسان التطبيق 
الفعلي للمبادئ الأخلاقية التي تعلمها وحفظها عن ظهر قلب في الحقل الاجتماعي 
والإنساني. وعلى سبيل المثال› يتعام الإئسان أن يحب غیره»› أو أن پحب عدوه» نظت 
لكنه يتعلم أن يكره القريب أو الغير» أو أن يتكبر عليه أو أن ينبذ البعض ويلجا إلى 
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البعض الآخرء أو أن يفضل إنسائاً على إنسان لسبب امتيازات خاصة ومعيئة»› عملياً. 
وهكذاء تعلمه الشريعة «الحب النفعي» لن يشاركه مذهبه أو طائفته أو معتقده» و«الكره 
الفعلي» لن لا يشاركه هذا الموقف. والحق هو أن الحب والكرهء ف هذا السياق› مفهرم 
واحد يشتمل على العنف... إنه يتعلم مبادئ الأخلاق والروح نظریاًء ویتنكر لها عملياً. 
وعندئدذ»› يثنافى التطبيق مع كل ما علمته وصايا شريعته. ولذاء رى أن کل تطبیق 
للأخلاق المغلقة» و«الروحانية المغلقة» ضمن شريعة يتنافى مع المثالية والسموء والأخلاق 
النفتحة » يؤدي إلى العنف. فالتكبر على الآخرين بسبب ائتماء المرء إلى فئة أو طبقة معينة 
أو خاصة» وبسبب امتيازات معينة مضافة › يقضي على المحبة والسلام ويستدعي العنف. 
وكراهية القريب» أو التعلم من الأهل عملية الكره التطبيقية› واقتباس الغيبة والنميمة 
والراءاة بأنواعها وألوانهاء تعلم الطفل أن يستجيب لشسهواته› وانفعالاته الحيوية 
والتلقائية ,ٍ وای نبد السمو الأخلاقي الذي حفظه أو سمع په. وهکذا» ٿټتجرد الترہية من 
حقیقتها لثعبٔر عن العنف المبطن في الحالة الإجتماعية التي «تستغل» الأخلاق» بمفهومها 
الضيق والمغلق » لصلحتهاء بمعنى أنها تدعو إلى الأخلاق ولا تدعو إلى تحقيقها. وني هذا 
الذظور» نرى كيف تكون التربية وسيلة» غير مباشرة للعنئف. وبالفعل» يندر أن نجد 
المجتمع أو الإئسان الذي يعلم الأفراد أن يعملواء على نحو صحيح وغير موارب فيه؛ في 
حقل التطبيق العملبي للتضحية والخدمة› وأن يحققوا الهنة التي یختارونها لصالح 
الإنسانية وليس لصلحة الأئانية. 

إن دراسة التربية من الناحية الفردية» تنقلنا إلى دراستها من الناحية 
الإجتماعية العامة. فالدول» بائقساماتها واختلافاتها ونزاعاتهاء تش تشیر إلى انقسامات؛ 
واختلافات . ونزاعات في حقل الثربية. فما يعلمه مجتمع › ویجعل منه مبداً تربویاً مثالياء 
يرفضه مجتمع آخر› ویعتبره ندا تربویاً سیئا. .. وعلى هذا الأساس؛ نری أن وجهات 
النظر التربوية المختلغة التي تحمل التناقضات في ذاتها بسبب الإيديولوجيات والعقائد التي 

تقف من ورائهاء» تؤدي إلى العثف. 

أليس ما يتعلمه الإنسان في إيديولوجيا أو عقيدة معينة خيراً ذاتياً يكافع من أجله 
الشر الذي يتولد عن طريقة تربوية في مجتمع آخر؛ عثفاً ناتجاً عن تصلب العقيدة أو 
الإيديولوجياء وضيق أفقها؟ ألا تة تقف المجتمعات من غيرها موقفاً عدوانیاً اتجاً عن 
تعصبها لوجهة نظر» قد تكون خاطئة » تؤدي إلى العنف والصراع؟ 

إن التربية » على المستوى العا مي تقريباً» تحمل بذور العثف والشر والصرإع. وباسم 
الإيديولوجيات و والتربية المرافقة لهاء يقف العالم متأهباً لتطبيق العنف. وإئي 
أتساءل : كيف تنتهي الحروب أو تقل آثارها» والإنسان مشحون بعدوانية العنف؟ ففي 
صغره. تعلم كره الفئات والمجتمعات الأخرى» أو نبذهاء أو اعتبارها عدوا يجب القضاء 
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عليه » أو محاربته بأسلوب أو بآخرء أو إذلاله والتفوق عليه. وفي صغره» تعلم قواعد 
الكيافيلية التي تحول المجتمع الإنساني إلى مجتمع الدهاء والسياسة البارعة القاتلة» وتعلم 
كيف يتصرف لتحقيق مآربه الفردية الخاصة. ولم يتعلم هذا الإنسان» في صغره»› مبدأً 
رفض التعلق الذي يدنه إلى طريق الصواب والاستقامة والوعي. إن رفض التعلق بالمفاهيم 
الادية وبالقيم الدنيوية الكاذبة › كالملكية › والأنانية والال والجاه... إلخ. يشير إلى تسامي 
الإنسان وإلى تجاوز رغباته وشهواته» وإلى إخضاع المادة لعقلائية فوقية. والحق هو أن 
رفض الرغبة لتحقيق الكبوحات والمكبوتات» وتجاوز انفعال اللذة الذي يتوافق مع المنفعة 
الذاتيةء فعلٌ عميق وجوهري يرفع الإنسان إلى مراتب عليا في سلم وجوده الروحي والمسادي 

معا. ولم يتعلم الإنسان» في صغره» فلسفة المحبة» والتسامح» والواجب» وعدم الاستغلالء 
والعقلائية المنفغتحة» ولم يتلقن مبادئ احترام الغيرء كل الغيرء في وطنه وخارج وطنه» في 
عقيدته وغير عقيدته» وتقدير إنسائيته ومساواته معه في الجوهر. 

تشير التربية التي تتأصل في أسس عقلية منفتحة وقلب منفتح إلى حقيقة الإنسان» 
في کل زمان ومکان»› وإلى مساواته مع غيره في القيمة› وإلى محبته له محبة الصورة المتكافئة 
مع الصورة الثانية المنعكسة فيها. والتربية التي لا تزيل شهوات الإئسان في حقل الملكية› 
والال» والرغبة» والتعلق» واللذة» والعدةء والجنس» والسلطة. .. إلخء والتربية التي 
تخضع آإیدیولو جیا أو عقي دة مثعصبة › قومية کائنت أ مذهبية م فرديةء والتربية الستي 
لا تطبق الأخلاق النظرية - كالصدق نظرياً والکذب عملياً » كالعفة نظرياً والشهوة عملياء 
وكالمحبة نظرياً والكراهية عملياً a‏ نظرياً والعدوانية عملياً - هي تربية تحمل العنف 
في بذورها وثي إرشاداتهاء وتنتهى إلى الدمار و 

ز - التربية الذظرية والتربية العملية : تعد التربية التي تحدثت عنهاء في حقلها 
الفردي والاجتماعي»› تربية نظرية. أما التربية العملية فهي تلك التي يولد في أحضانها 
الإنسان أو تلك التي يعتثق قواعد سلوكها أو عقيدتها على نحو مكوؤن. ومجرد من التفكير. 
فالإنسان يعتنق مبدأ أو عقيدة أو يتعلق به أو يرغب في فرضه على الآخرين» ويرفض 
البادئ الأخرى ويرغب بالقضاء عليهاء أو ينشا في بيئة» أو في أسرة معيّنة تمتساز 
بصفات معينة مكثسبة. وعلى هذا الأساس» يؤدي اعتناق الإنسان مبدأ أو تعلقه بمبدا 
أسرته» أو بيثته» أو وضعه الاجتماعي والاقتصادي إلى خلق مفهوم الطبقة. فالأحزاب 
العقائدية› والطوائف ٠‏ والفئات الإجتماعية التي تنتمي إلى نوعية عمل خاصة› وع 
الاقتصادية التي يولد في ظلها الإنسان» ثعبر عن الفثوية المحتجزة دا حل قوقعة هي تعبير 
عن التعصب وضيق الأفق الفكري اللذين يترعرع العف ف وسطهما. 

لا تختلف هذه الطبقات أو الفثات عن بعضها إلا بالدرجة» ولعل إحداها تكون 
أكثر تعصباً من غيرها لفهوم الطبقة أو الفئة أو الطائفة. وعندما ينشأً الإنسان» في وضع 
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فطري أصيل» أو في وضع اتخذه سبيلا واعتنق قواعد سلوكه » فإن الصراع يبدأ بين الثاس» 
ويستفحل الأمر. ولا يكون الأمر كذلك في حال وجود تربية إنسائية راقية» وفي ظل إصلاح 
اجتماعي وانسائي. لكڻ وجود الطواشف التعصبة وف تعصبها تشكل طبقة؛ ووجود 
الأحزاب العقائدية - ليس ثمة علاقة بين الأحزاب العقائدية والأحزاب الدستورية» لأن 
هذه الأخيرة تتسم بديموقراطية النزعة واجتماعية المنحى»› والفئات الجديدة المتناحرةء 
يؤدي إلى ا نزعة العنف على ميدأ المحبة والتأآخى. وينطبق ما نجده على هذا 
الصعيد» على الصعيد القومي والداخلي» وعلى الصعيد الدوليء ذلك لأن الدول تتعصب 
لبادئهاء وتتميز الطبقة بصفة الإيديولوجيا. وعندشذ› تذشب تشب الحروب التي تنتج ذد 
إيديولوجيا تختبئٰ داخل رداء اقتصادي › أو اچتماعي› أو سياسي› e‏ ا 
- طائفي» او فكري أو نفسي. ولا تختلف أسباب الحروب لأنهاء على الرغم من تنوعاتها 
الطاهرية » تنطلق من الإئسان ذاته. فإن كانت أسبابها اقتصادية» فإنما يعني أن شهوة 
ا والملكية»› وهي شهوة بشرية مدمرة» مازالت تسيطر. وإن كانت نفسية » فإنما يعني 
أن شهوة الرغبة»› أو التحكم» والحقد والتعلق › وهي شهوة بشرية جامحة› مازالت 
تهيمن. وإن كانت اجتماعية › فإنما يعني أن شهوة السيطرة وحب الاعثداء والتوسع › 
والاستغلال. وهي شهوة بشرية ة طامعة» مازالت تسيطر. وإن كانت مذهبية ‏ طائفية » فإنما 
يعني أن الإنسان مازال متخلفاًء وجاهلاً بحقيقة کیانه والوعي الكوني. وپالفعل» لا 
نستطیع أن نمیز بين هذه الأسباب أو نفع حدوداً ہیڈیےا »> لأئها أبعاد لواقع واحد هو 
الإنسان» خالقها ومبدعها... والحروب»› بأنواع مظاهرهاء لا تخرج عن نطاق الشهوات 
التي» كما رأيناء هي العنف والشر. 
يشير ما تقدم إلى أن التشكل الطبقي يسيء للحقيقة الإنسانية وذلك لأن الشخصية 
تضعف والفردية تشتد. لقد ائثمى الإنسان إلى الطبقة ‏ وهنا نتكلم من الطبقات 
التجمعية الظاهرة - پود لادته› أو باعتئاق قواعد سلوکها. . ومتى انتمی الإئسان»› اقطر للدفاع 
عن تركيب طبقته أو فثته أو طائفته أو عن قيمه التربوية الموروثة على نحو لا واع. ولا 
کانت ذات الإئسان» لا روحه» هي التي تثخذ من الطبقة أو الطائفة شعارا لهاء فإنها 
توطد فيها تزعة العنف التي تٿچسد ف انفعال الكره والحقد. وعندئذ»› تندمج ذات الفرر 
بذات الجماعة الفثوية › فتشبت الفردية وتتضاءل الشخصية› وتصيح الجماعة تاا 
كانت م و م فة - فرداً تجمعياً يتميز بفردانية ذاته. إن فردية الجماعة» أي الطبقة 
أو الفئة ء تتمرد على فردية الطبقة أو الفئة الأخرى» الأمر الذي يعني فقدان الإنسان 
لحقيقته في الطبقة والطائفة› وضیاع شخصيته وجوهر كيانه. ويتحول» نثيجة لذلك› إلى 
آل ذاتية العمل والحركة» ومبرمجة» لا يكر ولا ينظر إلى أبعد من إشباعم مصلحته الطبقية 
أو الفثوية التي عبرت تعبیرا صریحاً عن وضعه الاقتصادي» أو التجمعمي» أو النفسي» أو 
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الذهبي» أو الطائفي أو القئوي. ويثور المجتمع على ذاته» وتنشاً الفروق المادية والعنوية 
الحادة بين الناس؛ ويسود العنف القاتل. وهكذاء تكون الطبقة أو الغئة نزعة سلبية مدمرة 
تشير إلى العئف. 

وبالثل» يحمل مفهوم الطبقة المستحدثة کي الطبقة الفئوية ذات النزعة 
الفرديةء أو تلك التي ثشأت نتيجة ة لأوضاع تجمعية معينة أو جديدة - بذور العنف» إئما 
على ذحو أخف حدة وشدة. ول كانت الثورات الإجتماعية الكبرى قد قضت على الطبقات 
الرئيسية التقليدية بصورة 8 عامة»› وفتحت مجال التعليم والفرص المتكافشثشة»› فان طبقات 
جديدة نمت في صلب المجتدعم الواحد اللاطبقي. لقد ئشأتث طبقات مستحدثة من نوع 
آخرء تتصف بصفات معيئة › لعلها تعادل الطبقات الاضية سوءا. لكذهاء مع ذلك» تعد 
طبقات مميزة. وإن ما يژسف له هو أن العلم» پمفهومه الهني»› »> بالإضافة إلى العقائد 
التجمعية» أذى إلى خلق هذه الطبقات. 

تعد بعض المهن طبقات فثوية اجتماعية تتصف بصفات مادية لا تتصف بيا 
غيرها من الطبقات أو الفثات. ويهدف الاس إلى تحقيقها إذ يفضلونها على غيرها. وأما 
الفرد في الفئة الجديدة فإنه يجعل من نفسه ذاتا فردية أنائية تتميز عن غيرها لأئها تحصل 
على مکاسب مادية أو تجمعية أكثر. وهکذا» ری أن مغهوم الطبقة يعود إلى الظهور من 
جدید بظهور العلم» والتشجيع عليه وتحويله إلى مهئةء ذلك لأن حصائل العلم لم تندرس 
على نحو وافٍء ولم تعين لتكون غاية إنسائية. أما العقائد الإجتماعية فقد 
أدت إلى بروز فئة جديدة اتصفت» أو تتصف» بامتيازات لا يعرفهاء أولا يثمیز بها إلا 
من کان غير س إليها. وتتصف ذائية النتمي العقائدية » خاصة ف حالة تسلم الحكم»› أو 
حتى في حالة وصول هذه الفئة إلى فرض عقيدتهاء إلى شعور طبقي. وعذدئذ» تسود نزعة 
العنف» ذلك لأن الحواجز المصطنعة بين الناس تعود إلى الظهور من جديد. 

إن مفهوم الطبقة» اجتماعية كائت م عقائدية » م مهنية»› م اقتصاديسة› ام 
طائفية»› تثير مكامن الإنسان ومخاوفقه. فما هي مخاوف الإنسسان»؛ وكيش تذشا؟ 


الخوف : هو رد فعل» في الكائن الحي» يؤدي إلى الدفاع عن النفس. وليس 
الدفاع عن النقس را هجوماً. ويژدي هذا الدفاع» بدوره إلى اثخاذ موق عدائي بين فرد 
وفرد» وبين فئة وفئة»› وبين مجتدم ومجتمع . . وهكذاء يكون الخوف وسيلة لدفع العف 
وتطبيقه ف آن واحد» وبالتالي» ل یکون دفع العثف ا پالعئف. 

إن انفعال الخوف يخلق انغعال الدفاع الذي يخلق › بدوره؛ انشعال التساح. ونشیر 
ظاهرة استقلال الدول الحديثة إلى هذا الواقع. فالدول الحديثة› تلك الصغيرة أو الضعيفة 
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من الوجهة المادية» تسعى إلى التسلم قبل أي شيء آخر. وي سلوکها هذاء تتخڏ 
مظهرين - المظهر الأول وهو نزعة المداء المستترة أو الظاهرةء والظهر الثاني هو واقع 
التخلف» أو بالحري» واقع التمزق الداخلي› وإضاعة فرصة النمو والازدهار في نطاق 
الاقتصاد الداخلي أو في نطاق التعليم. ولو أننا شئنا أن نبحث في أسباب الخوف التي تدعم 
التسلح وتصبح خلفية له» لعلمنا أن الدول تتخذ من التسلح وسيلة تسوغ سلوكها. إنها 
ثخاف من أعداء وهميين» ذلك أن كل دولة تتصرف على هذا الذحو. ولو أننا طرحنا على 
دولة معيثة السؤال التالي: لم التسلح؟ لأجابت: للدفاع. ولو أتنا طرحنا عليها سؤالا آخر 
بالأسلوب التالي: الدفاع ضدٌ مَن؟ لأجابت: الدفاع ضد أي هجوم يقع. 

يحمل انفعال الخوف» في ثناياه» نزعة العنف التي تعبر عن ذاتها بالتسلم 
وبالقوة المادية الغاشمة. ألا نسمع ببربرية القوي ماديا؟ أليس هو العنف الشنيع الذي يزداد 
على حساپب الآخرء ليستغله؟ أليست الدولة الكبرى هي التي تعلن عظمتها من خلال 
جيوشها؟ فلو كان الإنسان يدرك ويعي» لرفض أن يكون فردا ني قطيع ينساق إلى 
الوت» أو إلى الحرب» أو إلى الدفاع عن أفكار وهمية» هي نزعات» لم تكن لتوجد لو 
لم يخلقها أفراد بلغ بهم التعصب إلى درجة وضع صياغة مبادئ الدفاع والهجوم› 
والقومية والعرقية› والعقائدية امتطرفة› والطائفية الجاهلة ٤‏ صیغ وقواعىد ومفاهیم لعبث 
بعقول الناس» فبرمجتها وفق منهج... هي قواعد حولت الناس إلى آفراد لا يعرفون ما 
يفعلون. 

ط - الإحساس بالقوة المادية الغاشمة : لا تستطيع الدول أن تذعي بأئها تعمل من 
أجل السلام وهي مسلحة بالقوة المادية الغاشمة. فالإنسائية ذاتهاء وهي تعبير عن إنسانية 
الإنسان» تتبرأ من هذه القوة المادية الغاشمة لأن سلامها لا يتحقق بالسيف والرصاص› 
باسلحة العنف والشر... الإنسانية تحتاج العلم اللقح بالأخلاق المنفتحة» والعقل المثفتح 
والقلب المنفتح. إنها تحتاج الإنسان الذي يعي مغزى وجوده» ویج د في كل أنواع الدمار 
عنفا شدیدا» وخطرا على حقيقة وجوده» وشرا يهدد قيمة وجوده في هذا العالم. 

هكذاء يبدو لئا أن الإنسان لا يتعلم هذه البادئ في اللدول التي وطدت مفاهيما 
على نزعة الصراع والعئف. ولهذا السبب ذاته» يجدر بثا أن نخفف» أو نلطف» من شعور 
الأمم القوية ماديا. ولعلني لا أبالغ إن أعلنث مبدأ تقسيم الدول الكبرى إلى دويلات. فلو تم 
تقسيم الدول الكبرى إلى دويلات› لخشت حدة شعورها بعظمتها الفارغة› ولقلصت من 
إنشاء الأساطيل البحرية والجوية» وآلات الدمار والرعب» ولتوقفت الحروب والنزاعات أو 
تضاءلت» ذلك لأن شواطئها وحدودها تضيق»› وشعورها الكاذب بالقوة يضمحل أو يتضاءل. 
أليس عامل التوسع » الدفاع أو الهجوم هو الذي يدفع الأمم» صغيرها وكبيرهاء إلى الدفاعء 
فالتسلے؟ والحق هو أن تناقص هذا العامل أو إلغاءه» يعني ثناقص العنف أو إلغاءه. 


1A 


ي - ظاهرة الاتحادات الإقليمية : تقض هذه الظاهرة مضجع البشرية في الوقت 
الحاضر. وإننا نشاهرٍ ملامحها أو ظواهرها التي تدل على هذا i‏ في الغشرب 
على السواء. ففي کل منهماء الغرب والشرق ء ٠‏ والشمال والجثوب› قامت دول کېرى تۇكىد 
على وجوب قيام اتحادات إقليمية سمیت پأسماء مختلفة . وتدعي الدفاع عن ذاتها. وٿڌخذ 
هذه الاتحادات مظهرا اقتصادياً: اا عقائدیاء أو مظهرا اقتصادياً عقائدياً أو 
مظهراً E‏ عقائدياً. وعندما تتوطد هذه الأتحادات» تعود الإمبراطوريات لتبعثف الى 
الوجود مرة أخرى. وبهذا الصددء نبحث مذه الظاهرة من وجهتين : 

تتمثل الوجهة الأولى في السؤال التالي: لاذا تشكلت هذه الاتحادات؟ 
تتمشل الوجهة الثانية في السؤال التالي: كيف تكون هذه الاتحسادات 
طا على الوجود الإتساني» الفردي والجماعي والدولي؟. 

تشكلت هذه الاتحادات بفعل وجود نواة أساسية جمعت حولها أفلاكا. ولیست 
هذه الئواة غير دولة قوية مسيطرة؛ إيديولوجية أو عقائدية ٠‏ تستقطب حولهاء وتجذب 
إليها > دولاً أخری تدور في فلكها. لقد تشكلت هذه الأتحادات ف سبیل الدفاع عن عقيدة 
معينة في ظاهرهاء ومن أجل التسلط في واقعها. فهي تعمل على مسد سیطرتها إلى جميع 
أنحاء العالم. ولا تختلف هذه الاتحادات» أو الأحلاف» عن الإمبراطوريات القديمة 
التي كانت تتركز في نواةء وتسعى إلى المتوسع والامتداد في اتجاهات عديدة. 

تكون هذه الاتحادات» إن هى اتخذت صفة أحلاف أو معسكرات أو تجمعاث» 
وسيلة احتكارية كبرى. فكما أن الشركات الفردية تشكل فيما بينها احتكارات من نوع 
الثروست والكارتل؛› هکذا» تشکل هذه الاتحادات الدولية فيما بينها احتكارات تظهر في 
شكلين: أولاً: بينها وبين بعضها. ثانياً: بينها وبين بعض الدول الأخرى الضعيفة مسن 
الوجهة المادية. ففي شكلها الأول تدور الدول الصغرى في فلك الدولة _ الأم» الكبرى. وفي 
شكلها الثاني تستثمر الدولة الكبرى ۔ الأم» أو تستغل الدول الصغرى وتسيطر عليها. وإن 
كانت هذه الاتحادات قوية جداء عمدت إلى بناء أساطيلها التجارية والحربية› وتقوية 
جيوشها» لتهيسن على كل الحقول. وتسدعي هذه الاتحادات بأنها تدافع عن 
السسلام؛ أو تحافظ عليه. لكنها تتجاهل أن «سلامها الزعوم» وسيلة لتحقيق 
أطماعها. وعلى غير ذلك› يتمشل السلام في تحقيق قيق غاية إنسانية. هذا» لأن السلام لا 
يتحقق بالعنف بل بالمحبة. وهكذاء يقع العالم کله فريسة للعنف القائم في الاتحادات 
الدولية أو في الاتفاقيات التي تحمل بذور الحرب» أوفي العقائد التي ترغب في السيطرة 
على العالم. وتحمل هذه الاتحادات بذور العنف لأنها تسعى إلى تدمير بعضها بأسلوب أو 
بآخر. 
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ك ك -الاراء والنظريات السلبية : تعد ظاهرة العثف التي تسود المجتمعاث الحاضرة 
نتاجا مباشراء أو غير مباشرء لهذه الآراء والنظريات التي تغزو العالم وتثتشر فيه. فقد 
أرق العالم ف پحر من الآراء والنطريات المضطربة. وتختلف هذه النظريات ف أنواعها 
وصیاغاتها. فقد ذشاً پعضها مسن أوضاع اقتصادية اتخذت كزاوية يطل الراقب مئها 
إلى الوجود» وصارت مقولة تأريخية. ونشأ بعضها من نزعة عبث الإئسان والوجود» 
وضیاع الانسان ولا چدوی حیاته . ونشأً بعضها من آراء فلسفية متطرفة شد التطرف. ونشأ 
بعضها الآخر من آراء علمية ومادية جهلت أو تجاهلت حقيقة الوجود الإنسائي. ونشأ 
بعضها من آراء رمت الإنسان في أحضان السلوكية واللاوعي ا السلبي. ونشأ بعضها 
من العقائد المتصلبة والمتعصبة لشريعتها التي تزعم خير أبنائها وشر أبئاء الآخرين. 

تتفق وجهات الثظر هذه في مجالات عديدة لأنها تجمع على أمر واحد هو التنكر للمفة 
ا والجوهرية في الإئسان وهي العقل الفوقي الذي يسعى إلى الحقيقة في كونيتها. 
إن سوء الفهم وقصور الإنسان ذاته في فهم حقيقة وجوده» أدى إلى ابتداع نظريات 
من هذا النوع. ولا يقل شأنا عن هذا القصور وسوء الفهم؛ انفعال الإنسان ولا تعقله› 
وانغماسه في عالم اللاوعى المكبوت أو الكبوح» واندفاعه في تلقائية الرغبات المادية. وهنالك 
أسباب أخری دفعت بعجلة الآراء السلبية شوطاً بعيداً» نعدد منها: محاربة النظريات 
العلمية بطريقة عشوائية مغلوطة لم تقم على معرفة مقليةء هذه المحارية التي دفعت 
بأصحاب المنهج العلمي إلى رد فعل عنيف بدا في اتخاذ موقف معاكس من مناصري 
النظريات الروحية المغلوطة. وهي الفثات التي تسلمث أنوع الحكم. وكان يناسبها 
ویلائمپا أن تعتەد تعتمد هذه النظريات للاستفادة من كل ظرف قد يطيل أمد حكمها. وقد 
اعتیرت هذه الفثات غوغائية › ومسؤولة عن تأخر المجتمعات البشرية وعن ف 
أحضان المادية السلبية ؛ الجماعات التي زرعت بذور الفساد في ا وسعت إلى ثقود 
مبادئ الكيان والروم› وأقامت مكانها صرحا جديدا من العقائد مدا على الا 
ويقف علماء فس الجئس. وعلى رأسهم فروید› ف طليعة السيئين للقيم الإنسانية 
السامية؛ أنواع التربية التي اعتمدت دراسة سلوك الإنسان الظاهري» وقارنته بالسلوك 
الأئفعالي. لقد أساءت هذه المجموعة سن العلماء إساءة كبرى لأنها نزلت بالإنسان إلى 
تلقائية مادته » وأغفلت دور العقل الفوقي والوعي؛ النظريات الاقتصادية التي أعادت 
سلوك الإنسان إلى وضعه المعيشي فقط» وقيدته بسلاسل المعدةء وبمظاهر المجتمع وتقاليده 
الزائفة ؛ النظرة التاريخية التي جعلت التاريخ حقلاً للصراع وليسس للتكامل» هذه النظرة 
التي ينقصها العلم الحديث الذي يرى أن المادة التي تتطور إلى غاية هي مادة عاقلةء واعية 
تتميز بالوعي؛ السلطات المذهبية والطائفية - الدينية التقليدية التي انحرفت عن 
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رسالتهاء وأقبلت على مادية العالم أكثر من غيرهاء شؤهت مبادئ الروح؛ الفئات التي 
أضاعت السبيل» كان واجبها يقضي بأن تكون المثال الذي يحتذى به. 

أذت النظريات السلبية إلى إضعاف إنسانئية الإنسان واختزال عقلانيته الفوقية 
التي تتجاوز حدود وأطر الإدراك الحسي. فإن كان الإنسان مادة تنتهي بموت فجائي› 
فإنما يعني أن حياته تخلو من العنى والقيمة. وإن كان الواقع یشیر إلى هذه القضية» فإنما 
لنقول بان ما من شيء يمنع هذا الإنسان من القيام بكل ما يثيره أو يجمه منفعلا. وعنددذ» 
n‏ مقاومة الرغبات والشهوات التي تشده إليها برونق مادتها وتلقائيتها. وإڻ كانت 
الحياة تخلو من غاية» فأي شىء يقيد الإنسان أو يمنعه؟ وان كانت حياته تنتهي دون أن 
تمتد في اللامحدودد» أو ثي الوعي الكوني والحقيقة السامية» فماذا يعني وجوده؟ 

إن خلو الحياة من غاية علوية» هى تحقية تحقيسق الوعي الكوني؛ دفع الإنسان إلى 
عالم العنف. فهو بحارب ويقتل ؛ ذلك لأن ENE‏ ف زعمه»› غير موجودة. وهو «یتحرر» 
من كل مسؤولية لأنه يندفع وراء ذاتيته. وهكذا» يكون العنسف موجوداً لأن الآراء السلبية 
تعلم الإنسان أن حياته تخلو من قاعدة فعل» هي إنسانية علياء أو من قاعدة متافيزيائية 
وج حياته الزمنية الحاضرة وحياته الأبدية اللازمائية. وتحرمه الآراء السلبية من إدراك 

حقيقة الوجود ككل. وإذ يدرك الإئسان حقيقة اتصاله مع الكون قاطبة› يعلن: لامعنى 

الماوراء ٻمعزل عن هذا العالم؛ الكون کل متحد» تتکامل i‏ الأزمنة والأمكئة؛ وان ما 
نقعله هتاء أونكونه هنا» نفعله ونکونه ف کل مکان کوني. لذاء يکون الماوراء ا 
تاماً ووجوداً بكل معئاه» هو الكل ف الكل. يۇسىفنا أن نقول: إن الآراء السلبية فصلت 
بين زمانية الوجود الأرضي وأبديته تماما كمسا فصلت الآراء المذهبية والطائفية الضيقةء› 
الحقيقة السامية والوعى الكونى والاتصالية عن الإنسان» فجردته من نعمة الوجود المتكامل 
في ذاته في حضور کامل. ۰ 

لا كائت الآراء السلبية تعلم الإنسان بأن حياته تخلو من القيمة وا معئى» المغهومين 
اللذين يعلمانه بأنه غاية بذاته» غاية تسمو على الغايات الأخرى» فإنه يندفع › نتيجة 
لهذا التعليم» وراء الأهداف الدنيا: كاللكية» والمال» والوضع الاقتصادي والاجتماعي› 
والتعبير المباشر عن رغبته الحسية... إلخ. ولا كائت هذه الأهداف الدئيا تشكل معئى 
معيشته فإنه يتمسك بها ويعتبرها الجوهر»ء ويتجاهل حياته المثالية الكامنة في العقل 
الفوقى المتجه إلى غائية الوجود. هكذاء أعدت الآراء السلبية والعلمية التقنية ف 
الناضجةء تقويماً جديدا للإنسان» ودفعته إلى إشبام أهدافه الدنيا الثائوية. فقد أصبح 
الإئنسان يقوم نفسه»› ف کل نظام اچتماعي حسب وضعه الاقتصادي. ذهو يشعل الثورات› 
ویعلن أنواع تمرده؛ يقتل البشر الذين يتنازعون على سبل العيش. وتتسلم الفئات الضعيفة 
السلطةء ويهدف هذا الوضع السلبي إلى إجراء تحسين ف وضع الإئسان الالي والاقتصادي 
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بمفهومه الضيق. وعندئذ» يسود العنف في إطار المعيشة الخالي من الغاية السامية. وينشاأً 
صراع بين دولة ودولة» بين فئة وفئة» وبين فرد وفرد. وليس جوهر الموضوع أكثر من وجود 
معدة ثشير إلى تحسين وضع اقتصادي تحسینا لا يستدعي هذا الصراع العثيف. 

مع ذلك» لم تفعل الآراء الروحية» التقليدية وامذهبية» شيئاً في هذا الضمار: ولم 
حلا للمعضلة. كائت سلبية كالآراء السلبية ذاتها. وتحت سلطتهاء اندلعت الحروب 

نبثقت أنواع الصراع من أجل الأسباب ذاتها. لذلك لم تكن روحية على الرغم ادعائها 
سلطات روحية. وقد سادت الأهداف الدنيا في مملکتها تماماً كما سادت في مملكة 
الآراء الادية السلبية. وتعود السألة بکلیتها إلى أن الإنسان لم يتعلم كيف يحقق إنسائية في 
كلثا المملكتين. وعلی غير ذلك› تعلم أن یسعی وراء رغباته وشهواته الاقتصادية والادية 
والتجمعية. ول کان تجسید العثف قائماً ف الرغبات والشهوات. بأئواعهاء فلأنه نقاج 
لهذه الآراء المادية السلبية والتقاليد المذهبية التي تلبس الباطل رداء الحق. 


ليس القوي من يعتمد العنف الادي ويمارسه» بل من يعتمد القوة الفكريةء 
ويحقق التكامل الداخلي» والوعي » ويحقق الغايات النبيلة في وسط الصعوبات التي تعترضه 
بقسوة وشدة. ليس القوي من يعتدي» بل هو من يسامح ويتحمل. ليس القوي من يتغلب 
على غيره بالعنف الادي الغاشم» بل هو من ينتصر على أهوائه ورغباته وشهواته. ليس 
القوي من يستعبد غيره ويفوز بنصيب أوفر من غنائم الال والسلع » بل هو من يعلم شيره 
كيف يحقق إنسائيثه ويشاركه في ميراثه وذكائه الاجتماعي. ليس القوي من يخدع غيره. 
بل من يرشد غيره إلى الحقيقة. ليس القوي من يصارع من أجل البقاءء بل هو مسن يتکامل 
مع غيره من أجل البقاء. ليس الثوي من يتكبر على غيره» بل هو من يخدمه. ليس القوي 
من يهزاً بغیره ویلتذ بمأساة غیره أو يستضعفه › ٻل هو مڻ يرفع مستوی غیره. 
القوي بمادته ضعيف» والقوي بوعيه الإنساني والكوني قوي؛ الشجاع بمادته 
عذيف يسيطر عليه الخوف والضعف› والشجاع بروحه قوي بلاعئفه. هكذاء تتحقق 
الحياة في ميدأ اللاعنف والمحبة» ذلك لأنهما قانون الروح والوعي. ويتمثل كل من السلام 
والعدالة والسكينة والعلم والمعرفة والأخلاق في قانون الوعي الكوني» وهو الروح» وهي 
تتجاوز غلافات مادتها عبر تطورها باتجاه تحقيق ذاتها؛... هكذاء تكون المحبة. الممثلسة 
باللاعنف» شريعة الإنسائية» القوية بمثاليتها. ما العف فإنه يعبر عن ذاته بالضعف 
الذي يداع عن ڏاٿه في مقاومة تدمى ميكائيزم الدفاع ومقاومة الحقيقة. 
» بعد هذه المقدمة الوجيزة» أن نسأل: كيف يتحقق اللاعنف والمحبة؟ 
إن حل مشكلة العتف في عالم بلغ درجاته العلي من التمزق والصراع مسألة صعبة غاية 
الصعوبة. هذاء لأن اللاعنف أصبح بعيد الاحتمال والتطبيق إذ بلغ العنف أقصاه. وتشير 
الدلائل إلى أن العنف قد بلغ هذا الحد الأقصى بسبب العوامل المذكورة التي تحرضه 
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للناس الآخرين. والإنسان يحب صورته في الإنسان الآخر تماما كما تحب الحقيقة السامية 
صورتها ف الإنسان. وإذا كانت الحقيقة السامية تحب الإئسان ٠‏ وتمذحه صورتها وجوهر 
وجودهاء فحري بالإنسان أن يحب الإنسان الذي تتجسد فيه صورته ومثاله. وي هذا 
امنظورء نسأل: كيف يحب الإنسان نفسه في الآخر؟ وكيف يذل نفسه في الآخر؟ وكيف 
يكره نفسه في الآخر؟ وكيف يرذل نفسه في الآخسر؟ وكيف يتكبر على نفسه في الآخر؟ 
وكيف ينبذ نفسه في الآخر؟ وكيف يعذب نفسه في الآخر؟ وكيف يستغل نفسه في الآخر؟ 
وكيف يستعبد فسه في الآخر؟... إلخ. ولاذا يحل الرباط الذي يصله بالآخر؟. 


خاتمة 

الإنسان» في الحقبة الأخيرة من هذا القرنء يشعر وكأن العنف قد بلغ ذروته. 
ولذا» يحمل الإئسان الڌي يعتمد العنف وسيلة لخلاصه بذور شقائه وفنائه. وسكذاء يشير 
وضعه الراهن إلى أحد أمرين: أولاً: : الاستمرار ف نطاق العنف. ثانیاً : العودة إلى الوعي 
واللاعئف. 

في الطريق الأولى» أي الاسستمرار في العنىف»› يتجه الإنسان إلى هاوية التعاسة»› 
والظلمة والجحيم. وي الطريق الثاني» طريق الوعي والحكمة واللاعنف» بتجه الإنسسان إلى 
السعادة ولور وام ول کائت مسیره ة الطبيعىة تشير إل تقلص العثف› فإن مسيرة 
الإنسان تشير إلى تقلص العنف أيضاً . وفي تصورناء نعاين هذا العصر الذي اقترب من درجة 
الغليان والإئفعال وهو یهدا» ويعتدل. فالعلوم التي اختبرت تجاربها في حقل الادة؛ 
وتنكرت للطاقة الروحية كمبدأ كوني فامل» بدأت تعود إلى حقيقتها. وقد بدأت تعترف 
بوجود هذه الروح المحيية في كل مجالات الطاقة والمادة. ولذا ثرى أن نظريات الفيزياء 
وغيرها التي تطرفت كثيراء أخذت تعود - بالإضافة إلى علم الفلسك والرياضيات 
والبيولوجيا - إلى نقطة انطلاق جديدة. وترى في الادة صورة أخرى. تعتبرها طاقة كثيفة. 
أو درجة من درچات اهتزازها. ولذاء بدأث تخفف من غلواتها. إن هذه العلوم» وقد ہدأت 
ثبحث عن الحقل الاه لكل الحقول وتعتنق الذظرة الكلية الشاملة - الئظرة الهولستية ؛ 
تبحث الان عن المستحيل» عن المجهول» عن الحقيقة ف ذاتها. وسوف تعاینها أخیراء 
وتقر بهاء في مبادي اللاتعيين» وفي دراسة الطاقة التي لن تنتهي من دراستها. 

وامبادئ المتطرفة› العقائدية منها والإيديولوجية› التي أخضعست الإئسان 
والمجتمع لقانون صارم وحتمي» أخذت تخفف من غلوائها أيضاًء وبدأت تدرك أنها لا 
تتلمس الحقيقة إلا في تعديل موقفهاء والأعتراف بمزيد من التلاقي مع المبادئ الروحية 
الأخرى. لذاء نرى أن العنف الذي برز بشدة في هذا العصر سيخف تأشيره ويتقلص شيا 
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فشيئا. هذاء لأن العنف يشبًّه بإنسان غاضب» تضاعف غضبه وتزايد حتى بلغ مرحلة 
تتشعب إلى مفترقين : مفترق أول يؤدي به إلى الأنهيار والضياع» ومفترق شان يتعرف فيه 
على حماقته ولاوعيه. ولسوف يرتد إلى وعيه» ویعود إلى صوابه وحقیقته بعد أن يكون قد 
أدرك حماتته وتفاهة انفعاله. ولا نبالغ ونحن نقول: إن العف السائد في هذا العصر شديد 
وقاس» بلغ شعپتي مفترق الطريق. وذحن تعثقد پأذه سیثراجع عن حافة انهياره وضياعه› 
إلى الوعي الذي يرشده إلى اللاعنف والمحبة. هذاء لأن غلبة اللاعنف أكيدة في نهاية 
الأمر وفق جدلية الحياة والنطق الصاعد. ويبدو هذا التأكيد في الحقول التالية : 

أولا: إنه يبدو في حقول العلوم الفيزيائية حيث أضصاءت أنوار جديدة» هي 
العلومات التي تشير إلى أن الحياة والطاقة هما حقيقة المادة» وأن المسادة ليست إلا طاقة 
كونية أو حياة مكثفة » ملتفة على ذاتها. وفي هذا الحقل» تظهر دلائل جديدة لروحانية 
عقلية وعلمية جديدةء تأخذ بيد الإنسان لترشده إلى طريق المعرفة والوعى» معرفة الحقيقة 
السامية والحياة فيهاء والتأمل في حضورها الكلي. وفي حقل جديد كهذاء تتحقق غلبة 
اللاعنف على العنف» ذلك لأن الآراء السلبية التي ورثناها من القرون الاضية. والثي 
سعينا إلى معرفتهاء والتذقيب عنها والتدقيق فیهاء ودلمت على حقيقة آخری»› آدت الى 
العنف. ولم یکن بزوغ التجربة العلمية ا رؤية نور بعد ف آفاق المعرفة»› ودلیلاً على 
اتبثاق فجر جديد للاعنف › تتروحن فيه المادةء وتتعرف على سكينتها» ویتعرف الإنسان 


على جوهره. 
ثانيا: إنه يبدوفي حقل الإجتماعية التي تشير إلى إفلاس النظريات 
السلبية؛ الفردية والتجمعية التي لم تسس قاعدتها على الإنسان بقطبيه الروحي 


والمادي. فقد عانت هذه العلوم من تقص ف تركیبها. إنها شیدت على مغالطات التساريخ س 
التاريخ السلبي» واعتمدت العنف سبيلاً لحل مشاكلها. وفي الحقبة الأخيرة» تسجد هذه 
العلموم إيجابها في ذاتهاء وهو اللاعنف الذي هو الحقيقة اللتى أضاعها الإنسان ونفاها. 
لذاء تقضي الضرورة بعودته إليها في وضعه الاجتماعي المتمثل بالسلم» والتآلف والمحبة. 

ثالثاً: : إنه يبدو في حقل العلوم الإنسانية التي نث شیر إلى وجود عقل فوقي يتجاوز 
سلوكه الالي. وبالفعل» تتراجع هذه العلوم ‏ التي تبنت» في حقسل البيولوجيا 
والفيزيولوجيا وعلم النفس» نظرة مادية عن الإنسان ‏ عن موقفها الفكري» وتتطور إلى 
معرفة أكثر عمقاء > تلمح ه من خلالها أشعة الروح والجوهر. وليس تطور المعرفة› وعدم توقفها 
عند حد معین» إلا دلیلاً على روحانية الأشياء. اللانهاية فيها والوعي الكامن في باطنها. 

لا تكتمل غلبة اللاعنف إلا بفعل إنساني. هذاء لأن الإنسان هو القائد الذي يبدعه 
ويوجهه. لقد ابتدع الإنسان العنف» ويجب عليه» نتيجة لذلك» أن يحقق اللاعنف حتى 
يعود إلى حالته الإنسائية الفطرية والطبيعية؛ اللاعنف والسلام قبل انهيار ملكوت روحه 
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ووحدة كيانه» والعنف بعد تدمير ذلك الملكوت. ولا كان الإنسان قد بلغ درجة الإشباع 
بعد انهیاره› فقد وجد نفسه مضطرا للبحث عن الخلاص - والخلاص قائم فيه. ف 
روحانیته » أي مثالية وجوده» التي هي حياته في الحقيقة السامية أو في الوعى الكونى. وفي 
سبيل تحقيق غلبة اللاعنف على العنف» يجدر بنا أن نتقدم بيعض الحلول الأولية: ‏ 

أ - الانفتاح العقلي الذي يشير إلى تبني العقل موقفاً إيجابياً من المبادئ الأخرى. 
فواجب الإنسان يكمن في تفهم المبادئ الأخرى» والاعتراف بالآخر. ويؤلئى أن أجد غالبية 
الئاس يجهلون مبادئ غيرهم ا لمذهبية والأخلاقية والاجتماعية أو لا يلئون بمضامينها كما 
ينبغي. وعلى هذا الأساس» يقفون من بعضهم مواقف متناقضة وعدائية. فكلما زادت 
العرضة باراء الآخرين وميادئهم؛ زادت المحبة والوعي والانسجام. لذاء كان العقل 
المنفتح دليلا أو سبيلا إلى اللاعنف. 

ب - الحوار الإيجابي الذي يشير إلى محاولة الإنسان التى تبغى للوصول إلى نقطة 
تلاق مع الآخرين. هذاء لأن انعدام الحوار سبب أصيل للعثف» يؤدي إلى التباعد وانعدام 
التلاقي› فالبغضاء والعداء. ويعد الحوار نتيجة أكيدة للائفتاح العقلي والقلبي الذي يعني 
إقدام الئاس على دراسة مبادئ بعضهم دون تبني موقف سلبي أو حكم مسبق مناقض. إن 
دراسة مبادئ الغير بعقلية منفتحة»› وقلب منفتح وإرادة فهم تتجرد من الإنفعال والتعصب› 
وتتصف بأمل اللقاء واعتناق الأفضل» تؤدي إلى محبة متزايدة» وتتركز في اللاعنف. وعلى 
غير ذلك» تعزز كل دراسة يبتغي الإنسان منها تهديم غيره أو بذ مبادئه دون اعتماد 
الوعي» كما هو الأمر في الواقع » أنانية الإنسان» وتقوض ملكوت حقيقته. 

ج - الموقف الإيجابي الذي يشير إلى احترام الإنسان الآخر مهما اختلف موقغه أو 
نظرته إلى الحياة» أو مذهبه» أو عقيدته؛ أو عرقه أو لونه... إلخ. هذاء لأن اترام 
امبادئ الأخر ى خطوة أولى باتجاه اللقاء. ففي هذا الاحترام يتم تقارب الإنسان من 
الإنسان الآخر» ويساعده على تفهم وجهة نظره قبل الحكم عليها أو قبل الوقوف منها 
موقف العداء. ولذا» يستحيل بناء ميكل الإنسانية أو معبدهاء تلتقى فيه الآراء من أطراف 
العالم كلها ما لم يتاسس هذا البناء على مبادئ الاحترام والانفتاح العقلسي والقلبي؛ 
والتحمل من أجل تحقيق حوار تتالف فيه الآراء وتتعاطف. ويعد هذا التآلف أو التعاطف 
قاعدة اللاعنف والمحبة. 

نحن نری أن كل عداء بين الناس ينطلق من مواقفهم العدائية الناتجة عن 
سوء الفيم الناثج» بدوره» عن تلوين العقل بلون معين. وتتسبب ف امواقف العدائية 
من ضيق أفق الفكر» وتصلب الوقف العقلي وتعصبه» ومن الاعتقاد بأفضلية إنسان على 
إنسان»› أو فئة على فئة» أو أمة على أمة» أو مذهب على مذهب» وفق ما تفرضسه شريعة 
دنيوية أو غير دئيوية تشير إلى أن فئة من المجتمع الإنساني حازت على موهبة الخلاص 
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والتعمة أكثر من غيرها. ولهذاء فقد اندلعت الحروب الذهبية والعنصرية والعرقية. فمن 
الوجهة المذهبية » انطلقت أفضلية شعب على شعب آخر؛ ومن الوجهة العنصرية»› انطلقت 
أفضلية عرق على عرق. وإضافة إلى ذلك: تعتمد الوجهة العنصرية على معالم عديدةء 
معئوية ومادية. ويؤسفنا أن نقول: إن الاعتقاد بهذه الأفضلية» على كل المستويات» يؤدي 
إلى العثف والعداء والحرب. وعلى غير ذلك» يؤدي الاعتقاد بأن للأمم والشعوب طرقا 
للخلاص خاصة بھا» تلتقي ف نقطة أو نقاط مع طرق غیرهم ۰ إلى اللاعثف والسلام 
والمحية. 

لا كائت البشرية تتذوع وتتعدد» فإنه يجدر بالأمم والشعوب والأفراد ا پچردوا 
غيرهم من وعي الحتيقة أو مقاربتهاء أو أن يعتقدوا يوجودهم الوحيد في هذا العالم» وبأنهم 
أصحاب الحق وأتباع أو أنصار الحقيقة والأوصياء عليهاء أو أنهم فضلوا على غيرهم أو 
خصوا وحدهم بالحياة والموهبة والخلاص. 
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الإنسانية جامعة شاملة» وكذلك الإنسان. إنها تمتد على الكون الادي 
والروحي. وشمول الإنسائية هذا يجعل البشرية أجمعها أسرة کبری واحدة ننعم في كنف 
المحبة والكل الشامل. فإذاً الئاس جميعهم أخوة يجتمعون في الحقيقة السامية وف 
الإنسان. وكل إئسان أ لكل إتسان» بل جەيم الناس «إئسان واحده» بوجود واحد وصور 
كونية متعددة من الناحية الشكلية فقط. إن تعليم المحبة هو أن شمولها العالي؛ الإنسانيء 
الجامع » إنما يرتكز على عقيدتها العظمى بأن جميع الناس» على اختلاف أعراقهم 
وألوانهم وأممهم » يؤلفون جسدا واحدا - مادة واحدة - وروحا واحدة لا تتناقض مع ذاتها. 

المحبة تقود الفرد - والفردية قوة سلبية مدمرة لأنها تعزل ذاتها عن الأفراد 
الآخرين» وتسيطر عليها الأئانية ؛ والشخصية قوة بانية لأنها تحتفظ بجوهرها من خلال 
الآخرين - إلى رؤية الإئسان نفسه في غيره» إلى معرفة نفسه في الآخرين» إلى نفاذ فرديته 
في غيرها واستغراقها فيها - وهذه هى التضحية بالذات› وإلى الشعور بوجود الأفراد في 
جامعة تسمى الإئسان» وهو صورة المطلق - الجامعة. فهى إذن شعور بالكثرة في الوحدةء 
بالأفراد في الإنسان» بالأجزاء في الكل. وهي وجود شامل ترى فيه الأنا ذاتها في الكل _ 
الواحد. لا أفراد هثاك› پل تئوعات لفرع إنسائي واحد ي رچ ة الالتقاء المطلقة في 
الإنسان. ولا كنت إنساناً وكنت إنسانا» كان لقاؤنا في .مضناء أنت في وأنا فيك. 

والحبة مبدأ يتعالى على كل مبدأ آخر لأنها شريعة الوجود. ولا كان المطلق 
هودالمحبة»» كانت المحبة أنبل ما في الكون. «فالمطلق - المحبة»؛ يجمع الكون كله فيه 
لذلك تحيا العوالم كلها بعضها مع بعض في سكينة المطلق. فالمحبة هي الجاذبية في لغمة 
العلم. هي جاذبية الخلية للخلية» والذرة للذرة؛ والجوهر للجوهر؛ والنوع للنوع» والإنسان 
للإنسان» والكواكب لېعضها. هي إذن تماسك الوجود» وتناغمه› بعضه مع بعض في کل 
متحد. ولولا هذا املاط ملاط «المحبة - الجاذبية» لتنافرت العناصر وانفرط عقد الكون 
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والوجود. لذاء تجذب الأشياء والوجودات كلها بعضها إلى بعض في المطلق «المحبة _ 
الجاذبية». 

والمحية » التي هي التضحيةء هي تقد تقدمة الإئسان لذاته. . وتعني هذه التضحية أن 
الإنسان الذي يرى نفسه ف الآخرين يتحد بهم ویکون واحداً معهم. . وعئدما يضحي ٠‏ > فإنه 
يضحي من أجل الجميع » يضحي باسم الإنسانية جمعاء. لكي يتم الخلاص لهاء من 
خلال الإنسان الواحد الذي يمثلها خير تمثيل. وأعظم تضحية إنسانية هي محبة الإنسان 
للإنسان. 

تتحقق الإنسانية في شعور الإنسان بعالميته وشموله. ولا كان الإنسان الواحد قد 
وجد بأنواع عديدة في جميع أتحاء العالم'» فإن فكرة عالمية الإنسان تتخلل جميع الأمم 
والشعوب في جوهر الإنسان الواحد» المجرد والمشخص الواقعي. والإنسان المجرد هر 
الشعور بإنسانية الإنسان. وليست الإنسانية إلا إنسانية هذا الإنسان: إن هذا الإنسان 
المجرد هو صورة الإنسان الواحسد في الأنواع الإنسانية» هو فكرة الإنسان الشاملة. أما 
الإنسان الشخص الواقعى فهو الإنسان الكائن الحى العاقل؛ الذي يهدف»ء من خلال 
تنوعه وتعدده. إلى غاية واحدة» ويشارك في فكر واحد ویتعاطف في شعور واحسد. إن آمال 
الإئسان المتصاعدة من أنحاء العالم كله تشير إلى وحدة الوجود الإنساني وإلى تحقيقه في 

إن عالمية الإنسان مبدأ يحثنا على احترام الإنسان وتقديره وإعلاء شأنه. فلا يحسق 
للإئسان أن يقتل الإنسان» أو يعتدي عليه» أو أن يستثمره أو يستغلهء أو أن يحقد عليه 
ويكرهه » أو أن يرذله. والإئنسان الذي يتصف بهذه الصفات السلبية يقترف جريمة شنعاء. 
فالإنسان الذي يكره نفسه ٠‏ يكره الآخرين. والإنسان الذي يكره غيره ويقتله» يكره ويقتل 
الإنسان كفكرة ووجود. والإنسان الذي يكره غيره» يكره الإئسانية» كواقع وتشخيص 
وقكرة. والإنسان الذي يكره غيره» يكره المطلق. لذاء لا يحق لنا أن نصطبغ بهذه الصبغة 
المادية والسلبية للأسباب التالية : 

أولاً ‏ إن كنا نعتبر الإئسان ثمرة تطور الكون» فإنه لا يحق لنا أن نقلل من أهمية 
وجوده. إن تربية الشجرة والعناية بها تشيران إلى غايتها. وتتجلى هذه الغاية بثمرة هي 

نتاج وجود الشجرة. ولهذاء نعتبر القضاء على الثمرة جریم نکراء لأن الغاية التي من 

أجلها وجدث الشجرة تنعدم. وينطبق هذا المشل على حقيقة الإنسان رواقعه. لذاء لا 


دلت محرث المالينتولوجيا أن الحنس البشري قد وحد في أنحاء العام كله, فقد أشارت الهياكل العظمبة الي رحدت في 
قاع العام العديدة إلى آن وجرد الإسان نم ييحصر ل نقعة دون الأحرى. 
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يحق لنا القضاء على الإنسان» ثمرة تطور الوجود والغاية منه وقد فعلت الطبيعة أحقاباً 
زمئية مديدة لإثماره. فالغاية التي وجدت من أجلها الطبيعة غاية نبيلنة تستحق الإكرام 
والثمجيد والمحبة. 
- إن كنا تعتبر الإئسان صورة الحقيقة السامية غير المنظورة وغير المحدودة. 

فانه يستحق التقدير والتكريم والمحبة. فالإئسان› الذي يحيا ضمن دائرة ا 
يتجاوز المحدود؛ وليس شعوره باللامحدود غير دلیل على لامحدوديته. لذا. يخر عن 
نطاق دائرة الوجود المحدود بهذا الشعور. فإذا قتل إنسان» أو أهين. أواستثمر: أو 
استغل... إلخ» فإن الجريمة تقترف ضد المطلق الذي يوجد في لوان ویتجاوزه ني آن 
واحد» وضد الإنسانية جمعاء» إن الإئسان. مپداً الكون وغايته. ب يستحق الإكرام والتمجيد 
والمحبة. 

ثالثاً - إن كنا نعتبر الإنسان مثالا شاملا لوجود البشر أجمعين» فإن كىل إهانة 
تلحق به» تلحق بالجنس البشري أجمعه. إن احترام الإنسان يعني احترام الإنسانية كلها. 
والعناية به تعني العناية بالبشرية كلها. ولا كانت محبة الإنسان الواحد تعني محبة 
الإئسانية جمعاء؛ فإن الفكرة تستحق الجهد. إني آری العالم كله من خلال الإئنسان؛ 
فالإنسانية هي تحقيق إنسانية الإنسان الواحد. فإن كنت ألحق الأذى بإنسان. فإنما ألحق 
الأذى بجميع البشر» وإن كنت أحب إنساناً واحداً فإنما يعني بأنني أحب جميع الناس. 
ويجدر في هڌا الجال» أن نفرق بين المحبة والحب. فالمحبة لا تنبع من أي مفهوم 
مادي لأنها مطلقة › غير مشروطة. 

رابعا - إن كنا نعتبر الإنسانية متنوعة في لونها وعرقهاء في فقرها وغناهاء وفي 
أقطارها› فلا يحق لنا اسثغلال الآخرين أو كرههم. أن التنوع يشير إلى التكامل رلا يشير 
إلى التناحر. وإن كنا نعتبر أناساً أفضل من أناس آخرين» لأسباب العيشة أو البيئة أو 
اللون أو العنصرء فإن الإنسانء في رحلة حياته الأرضية» يمر في هذه الأطوار كلها ويشتمل 
علیها. وان هو احتقرها في غیره› فإنما يحتقرها في نقسه. إن كنت أعتبر غيري عبدا فآنا 
عبد مثله في مجالات عديدة. وإن کٺتث أعتبره زنجياء فأنا أ أكثر سواداً مه في داخلي. وان 
كنت أعتبره فقيراً أو متخلفاء » فأنا أكثر فقراً مثه وأكثر تخلفاً في أنواع شت شتی. إن محبتي 
للإنسانية تدفع,ٍ بي إلى عدم رؤية كل ما أعتبره عائقا أو فاصلا بيني وبين الإنسان. 

اشا - إن كنا نعتير الإنسانية تسعى لغاية› a‏ تعمل لتثبيت 
التفرقة العنصرية والانقسام الإقليمي والحرب. إن الغاية تشير إلى تلاقي الأهداف التي 
تتفرع من الغاية الأصلية. ولا تتحقق هذه الغاية إلا بالمحبة واللاعنف والعيش بسلام 
وسعادة مع الآخرين. 
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إن عالمية الإنسان» كونه ينتمي إلى عالم واحد» والأخوة الإنسانية لا تتعارضان 
اجتماعيته » كونه ينتمي إلى وطن. فالإنسان شبيه بالبؤرة التي تشع في اتجاهات ثلاثة 
ولا من کیانه إلى ذاته. ثانياً من کیانه إلى المجتمع الذي ينتمي إليه. ثالثاً E‏ ا 
إلى العالم, 

ا اليؤرة الأولى يشم الإنسان وفق قاعدة أخلاقية فطرية تعبسر عن ناموس 
روحي ٤‏ غير مکتوب ۰ ڏحت يه منذ ن الأؤل. وتعتبر هذه المرحلة الأولى هم المراحل الثلاث 
بأجمعهاء ذلك لأن الإئسان الجوهر. المجرد» لا يسعى وراء الأخلاق والغايات النبيلة ما 
لم تكن قائمة فيه. ولذاء کان عليه أن يحققها أولا. ومثشى حقق الإنسان معنى وجوده 
والغاية منه فإنه يشع في البؤرة الثائية التي هي المجتمع . فضي إشعاعه باتجاه المجتمع 
يحقق الغاية من وجوده في المجالين الشخصي» الإنسان الماهية والمجردء وفي المچال 
الاجتماعي. الإنسان الواقع والتحقيق. أما البؤرة الثالثة فإنها تیجلۍ ل نظرة إنسائية 
تتجاوز سحدود المجتسع إلى الإنسانية عامة» وإلى الكون ولانهايته. وتعتبر هذه البؤرة 
تحقيتاً لإئسائية الإئسان› وهو يشعر بائتمائه إلى الوجود كله وإلى ما معه. 

الإنسان في هذه المراحل الثلاث التي تعبر عن مثال واحد» هو إنسانية ومركزية 
الإنسان» يشيه الخلية التي تمتلك نصف قطر مشعاً لذاتہا لكي تشکل ذاتهاء ونصف قطر 
آخر مشعاً تمده إلى الخلية الأخرىء التي هي الآخر» أي الإنسان الآخر» لكي تشكل 
وجودا۔ وتمتد إلى العضو لكي يتم المجتمع ويكتمل. فالعضو هو المجتسع »› والامتداد هو 
اآآخرء وللا هي اران وليس من شك أن المضو جزء ملتحم مع مجموعة تسمى 
الچسدء أي الكل؛ وليس هذا الكل غير الإنسائية. لكن تشكيل العضو يبرز إلى الوجود لأنه 
يغلف ذاته بذاته بسبب تفاعل الأفراد» أي الخلاياء أي الوحدة الأساسية. ولذاء يقتضي 
الواجب خدمة المجثسم اوا والعالم ثانيا. . ومع ذلك يجب أل تتشاقس خدمسة ة المجتصسع 
رالمجبة اني لشفا غلية مع الخذفة ومع البحية اللي نكنها اتانيه جمغاء 
فالمجتمع > ف صورة ة الأمة› والعالم› ٤‏ صورة مجموعه ة الأمم. پتلازمان ویتکاملان ف تقویم 
الإنسان كوجود شامل وكلى » يتجاوز الحدود والأمكئة ‏ والأزمنىة» إلى العالمية والشمول 
والأبدية... إلى الإنسانية والمطلق... وفيهما يلتقى الزمان والأبدية. 

إن نظرة كهذه تعمل في عالم الواقع والتطبيق. توجه الإنسان؛ الذي هو مصدرهاء 
إلى المحبة واللاعنف. وإن تربية تقوم على هذا المبدأء مبدأ عالمية الإنسان» كفيلة أن 
تضم حدا للعثف والمسراع › بأشکاله کلها. فالعالم الذي ل يتجزأً ولا ينقسم» پبسپب 
إنسانية الإنسان. يتوقع تحقيق الإنسان لغايته الإنسانية الإجتماعية الشاملة› والكلية» 
والعالمية. 


النصل الالكث 


المغزى الأخلاقى لوحود الإنسان 


«شيثان يماآن الوجدان بإعجاب وإجلال» يتجددان 
ويزدادان على الدوام كلما أمعن الفكر في التامل فيهما: السماء 
ذات النجوم من فوق» والقانون الأخلاقي في صدري». 
۔ عمانوئیل کانت - 


يوجد تباين بين وجهات النظر الأخلاقية. ويعود هذا التباين إلى الوقف الذي 
يثخذه الإئسان إزاء الوجود الروحي والمادي والاجتماعي. لقد ضعت الأخلان ف واه 
مختلفة ومتعددة ة قال بها أئاس متباینو الفكر والعقيدة. ومن بين وجهات 0 هذه تسوغ 
الكيافيلية الوسيلة بالغاية. فالغاية تعبّر عن الوسيلة بأي شكل من الأشكال' . لذاء تعد 
أخلاق مكيافيلي أخلاقاً نفعية ترتبط با لمصلحة الخاصة وتسوغ غ الخسير الذاتي الؤقت. 
وذلك لأئيا لا تعثمد قبلية هي قانون ذحت ف صدر الإنسان»ء بل تعتمد المهارة والذكاء 
البطن بالسلب» وتشجع على ربط الأخلاق بالوقف الآني. وهكذاء تكون نظرية مكيافيلي 
في الخير مهدمة لأن الخيرء في نظره» يعني النفعة التي توغ ذاتها. . ولا كانت النفعة 
تختلف من شخص إلى شخص آخر» ومن فئة إلى أخرى» فإن أخلاق مكيافيلي تخلو من 
قاعدة عمل. 


" العاية تعن الخير المطلقء ملا غاية دول حیر. وهکذاء لا ي يستطيع الإسان آن يقول: عابي هي أن آکون لصا ار کاذباً آر 
مادعا او مستغلا. 
' ليس الحير الداتي حيرا لأنه ينقلب إلى شر لي نهاية المطاف» هو لذة موقنة. 
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ومن وجهات النظر الأخلاقية الأخرى»› نذكر رأي نيتشه الذي قسم الأخلاق إلى 
قسمين هما: أخلاق العبيد وأخلاق السادة. وقد أدت هذه النطرة إلى خلق سوبرمان نيثشهء 
أي الإنسان الأعلى الذي يتحُذ من إرادة القوة قاعدة لفعله› ومن تهديم القيم وإعادة 
تقویمها مثالا 

ولا ندري كيف تستطیع وجهتا النظر المذكورتان أن تصقلا شخصية الإئسان الذي 
يريد أن يحقق إنسائيثه. ركل ما ستطيع قوله هو أنهما لم تعبرا تعبيراً صحيحاً عن 
حقيقة ما زلا نبحث عنها. ونسعى إليها لكي نكونها . 

وال ڃائب هاتین النظريتين» طرحت آراء أخرى تحاول أن تضع الأخلاق في 
قواعد ثابتة لا تتبدل. وعد هذه القواعد مجموعة من الأوامر والنواهي. وني هذا المجال نذكر 
آنواعاً أربعة مذها: 

١‏ - الأخلاق التي تعتبر البساطة والتواضع والتسامح قمة عليا: هي أخلاق تست 
بصلة وثيقة إلى الشريعة التي تشمل مجموعة الأوامر أو النواهي التقليدية. كما تمت إلى 
الفعل لخد الذي يجعل من الإنسان كائناً أخلاقياً متفوقا . 

- الأخلاق التي تعبر من الفضيلة وا لمعرفة. وتعود هذه الأخلاق إلى فلاسغة أباتوا 
أن معرفة وا معرفة فضيلة. وتظهر لنا هذه الأخلاق أن المعرفة هي الوسيلة والغاية» 
وأن الجهل مصدر الشر. 

۳ - الأخلاق الديموقراطية التي تفرض على الإنسان أن يحترم غيره وفق قاعدة 
القانون ٠‏ وأن يقف وإياه على مستوي واحد بغض النظر عن بعض الفروق اليسيطة. و 
هذه الأخلاق قاعدة ذهبية لتوطيد العلاقات الإجتماعية المتبادلة بين الناس. 

- الأخلاق الاقتصادية التي تجعل أخسلاق الإئسان نتاجاً لوضعه الاقتصادي. 

وتجعل هذه النظرية الإنسان فردا تجمعيا واقتصاديا يخضع لقوی الإنتاج امادي ومستواه. 


الأحلاق هي الراقع أر الرحود كما حب أن يكرن. رينطبق هذا التعريف على الطبيعة والإنساں. الأحلاق فعل 
سدع للطاقة الداحلية وطاقة الكون الي تسعى إلى نحقيق الوحود بكماله. 

_الشريعة الكثربة هي جموعة من النواهي؛ هي أحلاق ضعت للنهي عن واقسع» رردع عن حطاً. والشريعة الررحية 
هي شريعة عير مكتونة بالحرف؛ هي شريعة مكتوبة ل القلب والعقل؛ هي جموعة من الأوامر. هذاء لأن الفعل 
الأحلاقي فعل آمر الشريعة الجية تين ي القاعدة الناهية التالية «لا تكذب»» والشريعه الروحية والحلقية تنص على 
القاعدة الآمرة التالية « ك کی صادقا». والمرق بها کی دا 


۱۹۸ 


هكذاء تختلف وجهات النظر الأخلاقية بحيث أنها لا تلتقي في نقطة واحدة. 
فالكيافيلية لا تعد أخلاقية في صميمها لأنها لا تطبق هذه الأخلاقية في كل زمان ومكان»› 
وني كل سلوك أو فعل؛ ونيتشه لا بعلم أخلاقية صحيحة لأنه يعتبر الأخلاق تتيجة 
لفرض إرادة القوة التي هي“ ف أصولسها > غير واعية. ونحن تسامح تشه إن هو قصد من 
إنسائه الأعلى الهدف الذي يحققه التطور؛ أي الصورة المثلى للإنسان. أما القول بأن 
الأخلاق تقوم في المعرفة » فإنه يحصر مفهوم هذه الأخلاق بفئة الفلاسفة والحكمساء والملماء 
دون ا وذلك لأنهم وحدهم قادرون على بل العرفة والفضيلة عن طريسق التفكير 
والتأمل› وتجرد من لا يئتمون إلى هذه الفئة من الأخلاق لأنهم لم یحققوا مستوی ماليا 

من المعرفةء وتجعل من الفئة القليلة العارفة أسياداً ومن الفئة غير المفكرة الكثيرة عبیدا. 
وهذاء ما لا تقره الأخلاق التي نعتبرها التعديل الدائم لتحقيق غاية إنسائية. لذلك» بقي 
علينا أن نادي بنوع واحد من الأخلاق هو أخلاق البساطة والتواضع والمحبة لأنها قادرة 
أن تكون قامدة عامة لكل بني الإنسان. 

نحن لا ننكر أن أخلاق العرفة والفضيلة هي درجة عليا في سام ارة ثقاء الإئسان. 
ولكننا نأخذ عليها ضيق إطارها. .. فهي تترعرع ضمن حدود فثة واحدة من الناس... فئة 
قليلة من المغكرين... ويبقى الجزء الأكبر من الإنسائية متخلفاً. ولا نشك في أن المعرفة 
أخلاق عالية إن هي طبشت في سبيل إعلاء شأن الإئسان... ذلك أن أخلاق الإنسان تتطور 
وتتعدّل كلما ازداد الإئسان معرفة وبالتالي فضيلة. إن معرفتنا للكون تقربنا من شعور خفي 
يحثوينا» ويرينا حقيقة حقيقة عظمى هي الاتصالية الكونية. ومن معرفتنا ليذه الحقيقة أو من 
شعورنا بهاء تنشأً فینا فضيلة کبری. 

أما أخلاق نيتشه العبر عنها بأاخلاق السادة وأخلاق العبيد» فإنها تجزئ العالم 
إلى قسمين: العبيد والسادة. وما لا نشك فيه أن السادة يمثلون الأقلية بينما يمشل العبيد 
الأكثرية. وتؤدي هذه النظرية إلى خلق فئة قليلة قائدة وفئة عديدة تابعة» كما تؤدي إلى 
الديكتاتورية وإلى الساوئ التي تنجم عنهاء ناهيك عن فوضى تقويم أخلاق السادة والعبيد. 
لذاء لا يمكننا أن نقر بأخلاقية إنسان نيتشه الأعلى لأنه إنسان تفوق على أقرائه بإرادة 
وهمية استخلصها من عظمة وهمية. 

والأخلاق الديموقراطية تعتمصد» من جانبهاء المنفعة الإجتماعية العاسة؛ لكنها 
تفقد التقويم الأخلاقي الذي ينبع من وجود قبلي. ويكون الإنسانء بحسب هذه الأخلاق 
الديموقراطية » عنصرا اجتماعيا | يىل للمجتمع ويضحي في سبیله. لذاء لا تثسنم هذه 
الأخلاق الذروة المثلى لأنها تستجيب للدوافع الإجتماعية وتتغاضى عن حقيقة عظمى هي 
أن الإنسان غاية بذاته. لهذاء لا نزال نرى شيئاً من الثخْلف الأخلاقي في الأنظمة 
الديموقراطية التى حولت أخلاق الإنسان الطبيعية إلى أخلاق اجتماعية يعمل فيها عامل 
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الحرية بصورتها الغامضة» وعامل المساواة الذي لا يقوم على قاعدة أصلية للمساواةء وعامل 
الأخوة الذي لا يطبق كما يثبغي. 

يستحيل» في نظرناء أن تكون أخلاق الإنسان نتاجا لواقع اقتصادي» ذلك لأئنا 
نفرق بين المعيشة والحياة. فالمعيشة هي الواقع الادي الذي يشير إلى مستوى العيسش. 
والحياة هي الوجود الإنسائي بکامله وکلیته. وني رآینا أن الإنسان يحيا في نظامين: نظام 
العيشة وهو نظام الزمن» ونظام الحياة وهو النظام الكلي والكوني. وإن كان نظام المعيشة 
بعتمد على الستوی الاجتماعي والاقتصادي› فيکون الإنسان اجتماعيا واقتصادياًء قان 
ع الحياة يعتمد على الوجود في معناه المطلق : دراسة الوجود وفهمه؛ دراسة الإئسان 
وفهمه؛ دراسة الحياة وفهمها؛ ودراسة الغاية من وجود الإنسان وتطبيقه. وهكذاء ثتفوق 
الحياة على المعيشة إذ أرى أن الإنسان يحيا أكثر مما يعيش ويستطيع أن يحيا بقليل من 
العيشة وبكثير من الحياة... هكذاء يحيا الأخلاقيون وبعيشون في نطاقات الحياة الإنسانية 
التئوعة. 

ٳذ قف أمام هذه التناقضات الظاهرية التي ترمينا في هوة الضياع › نسأل أنفسئا: 
ما الغاية الأخلاقية من وجودنا؟ كيف نبرر أخلاقية وجودنا؟ اذا تجعل هذه الأخلاقية 
الإنسان غاية بذاته؟ كيف يكون الإئسان ما يجب أن يكون لا ما هو كائن؟ وما معنى 
الأخلاق الإنسائية التي نتحدث عنها في كسل زمان ومكان» وتكون قاعدة عامة» كونية 
وشاملة؟ 

ود ف هذا المجال» أن نجعل من موضوعنا بحثاً يؤدي الى إرساء قاعدة نتخذها 
سلوکاً إشاتيا عاماً تتضمن في ذاتها الجوائنب الإيجابية من النظريات العديدة الطروحة. 
ولثحقيق هذه القاعدة» يجدر بنا أن نبحث في الأخلاق من بعض المعالم التي هي مكونات 
أجوهر الإنسان. 


أولاً ‏ الأخلاق مفيوم بلي 

في الإنسان قدرة فاعلة للخيرء هى طاقة طبيعية كامنة فيه. وتتجلى هذه الطاقة في 
تصرفات بسيطة وفي أنواع متعددة للسلوك كالرأفة» والعطف» والمشاركة الوجدائيةء 
والإصغاء إلى نداء الضميرء وبعض التصرفات الأخر ی التي تظهر حتى عند الأطفال الصغار 
عندما ینبهون الكبار ٻأنهم» على سبيل المثالء لم يكونوا صادقين. وتتجلى هذه الطاقة 
أيضاء» حتى في أشد الحسالات النفسية ظلما وكبرياء» عند من نطلق عليهم مصطلح 
المجرمين والخطأة والقساة الذين» في حالة من حالات صفائهم» يلجون إلى أعماق 


نفوسهم ويقرون بضعفهم وتصرفهم الشائن... إنهم يعودون إلى حالتهم الطبيعية الحقيقية 
التي٬‏ من خلالهاء يشاهدون الصورة المشوهة التي رسموها. 

في الإنسان قاعدة أخلاقية تفعل فیه على نحو مباشر وغیر مباشر. وع وتلقائي . 
روحي ومادي»› عقلي ووجدائي. وتبدو هذه الطاقة كئور ينيعث من أعماق الإئسان. ويضيء 
طریقه. ومهما سار الإئسان ف ظلام فكره وقوته الوهمية ورغبته › فائه يعاين هذا الئور الذي 
پحاول إطفاءه. 

إن أحكامنا الأخلاتية قبلية تنبثق من أعماقنا. ومواقفنا قبلية لأنها كائنة فيناء 
وتجعلنا نقف أمام الوضوع موقفاً معيناً. وسلوكنا الأخلاقي قبلي مسن وجهته العديدة. 
ونحن ثوافق عمانوئيل کاثت الذي یشدد على وجود قانون أخلاقي ف صدورنا. هو فمل 
آمر پرشدنا إلى تطبيق الحقيقة الكاتنة فينا, 


ثانياً - الأخلاق غاية وهدف 

القبلية الأخلاقيمة منظمة في الإنسان وهادفة أيضا. إنها تيدف إلى تحقيسق 
مستویات عليا للوجود. ویعد السمو الإنسائي اليدف الذي يرو إليه أحدنا کي بذ پحقق 
طاقته على نحو أفضل. ويعد الهمدف الأخلاقي طبيعة متأصلة فيئاء يعمل بنشاط وفاعلية 
ليسمو الإنسان على انغلاقه المادي» المعروف بالأنا. وعندئذ» يعتبر الإنسان فاية بذاته لأنه 
یسعی إلى تحقيق قيق غاية وجدت فيه وملازمة له» هي قاٺون کوني. 

غاية الإنسان في تحرره من ماديته» من انغلاقه › والصعود بها إلى درجات 
عليا وسامية. ولا يمكن أن تكون تلك الغاية عشوائية لأنها متضمئة فيه وداخلة في صلب 
تركيبه. فهي قبلية... وبقدر ما هي قبلية هي هادفة وغائية. إذن» فالفعل الأخلاقي ينطلق 
من أعماقنا لیرینا أنفسنا في حالة أفضل» كما يچب أن نكون› ویسیر ہنا إلى مستوی أسمى 
من وجودنا. وهكذاء يحقق الإنسان ذفسه أي انه يحقق الصورة التي سیکونپا > التي هي 
نفسه ذاتها وهي في صيرورتها. وهذا يعني أن الإنسان يحقق نفسه عن طريق الفغعل 
الأخلاقي الفعال والخلاق. وتعد كل صورة يرسمها الإئسان لنفسه فعلاً أخلاقياً سامياً 
وسيرا باتجاه وجود أفضل» هو تحقيق لغاية وجدت فيه في صيغة قانون كامل منذ البدء. 
وكما نعتقد أن التطور الإنساني› في المرحلة الأخيرة لوجود الإنسان» هو تطور أخلاقي إلى 
مثال أسمى يعمل على تجاوز مملكة المادة الغلقة التي سيطرت عليها التلقائية وكائت 
تبحث عن عقل لتعي ذاتها. فالتطور يعني تجاوز الانغلاق إلى الانفتاح بفعل وعي كامن 
يحقق ذاته في غاية قصوى. وبالمثل» يمل التطور الأخلاقي سير الإنسان الشابر في طريق 


تحقيق إنسانيته › وئعني تحقيق الإنسان الأسمى الذي يعتمد قاعدة تطوير الوعي الكامن من 
أجل إدراك ميدئه الأول. 


ثالثاً - الأخلاق محاكمة فكرية ومنطقية 

الإرادة فعل. والأخلاق فعل. والوعي فعل. والفعل الإرادي قرار عقلي ومحاكمة 
فكرية. إني أريد بعد أن أفكر. وتفکيري هو تعقل ذاتي للموضوع الإرادة تذفيذ لوقف عقلي 
سليم إزاء الوضوع. ويعد هذا الوقف الذي يتخذه الإنسان سلوکاً. ولا يخرچ هذا السلوك 
عن دائرة الأخلاق. هذاء لأن غاية التفكيرء أو هدفهء تكمن أو يكمن ف الوقق الذي 
نحققه كسلوك أخلاقي. 

يمكنئا أن نقول: إن الأخلاق محاكمة منطقية وليست فعلاً تلقائياً أو انفعالياًء أو 
تيجة لدافع غامض لا ندركه. هي وضوح شامل يسطع أمامنا لأنها نتيجة محاكمة عقلية 
وفكرية مجردة من الإنفعال. فالأخلاق السامية تفكير واضح. وعلى غير ذلك» يعد كل 
موقف غامض » وکل تصرف مشوش › نتيجة لتفكير غامض ومضطرب. وهكذاء تكون 
الأخلاق صافية بقدر ما يكون التفكير صافياً أو منطقياً. 

إذ نعترف أن الأخلاق محاكمة منطقية أو فكرية غير انفعالية» نعني أن الفعل»› 
غير المنفعل» يحاكم» ثم يعقل ویصدرٍ قرارا نة كما أو فكرة ية وعدا فد 
الإنسان موقفاً أو يحقق سلوكاً وتصرفا. وتكون أفكارنا واضحة بقدر ما تكون محاكمتنا 
وأضحة» وبالتالي تكون أخلاقنا واضحة بقدر ما تكون أفكارناء التي هي نتاج أحكامناء 
واضحة. وهكذاء» تكون الأخلاق خلاصة التفكير الحي الذي يعتمد الوعي 


رابعاً - الأخلاق محاكمة وجدانية 

تخطي أحكامنا العقلية والنطقية أحياناً. ويعود خطؤها إلى أن العقل لا يستطيع 
أن يحيط بأبعاد الوضوع إحاطة كاملة. وعندما ر محكمة العقسل تستأئف الوضوع إل 
الوجدان؛ وتنظر محكمة الوجدان في الموضوع الذي يمل آمامها. وبعد محاكمة عادلة تأخذ 
قرارا. وتختلف محكمة الوجدان عن محكمة العقل في أنها أكثر دقة وعدالة TT‏ وتکون 
أحكامها أقرب إلى الحقيقة. 

إن أخطاء محكمة العقل تخلق معضلات عديدة لا يكون العقل قادرا على حلها. 
وعلى هذا الأساس» نلتجئ إلى محكمة الوجدان التى تعيد النظر في قرارات محكمة العقل 
ومواقفهاء تماما كما تعيد المحاكم العليا النظر في قرارات المحاكم الدنيا. ويعبر القرارء 


¥ 


الصادر عن محكمة الوجدان» عن القدرة الإنسائية لأنه نتيجة فعل العقل والوجدان معا 
وهذا يعني أن الوجدان يقوم أخطاء العقل امنفعل ويخرجه من تشويشه. ولا شك أن كل 
إنسان يرتاح لقرار وجدائي يتخذه إزاء موضوع فيعتبر أن حلا نهائياً قد وجد. 

تختلف محكمة الوجدان» في دراستها للموضوع أو في اعتبارها له شن محكمة 
العقل. للعقل أسسه الواقعية كالحواس والموضوعات الخارجية والداخلية التي تقدم له. ولا 
كانت ملكة الحكم ناقصة في العقل» لأسباب منهاء عدم توفر الأدلة والبراهين i‏ 
اختلاف الأزمنة والأمكنة› السثوى الذي بلغه العقل› عدم معرفة العلل > وعدم توفر 
العقل الناضج» فإن العقل يستأنف حكمه أو قراره إلى محكمة الوجدان. وعندئذ» يكون 
حکم الوجدان أعظم فعل أخلاقي لأنه يتشد قاعدة مادية له يستمدها من المحاكمة العقلية 
امنطقية› ليرتقي إلى قاعدة أعلى تتجاوز حدود العقل. وهكذاء يكون للوجدان أسسه غير 
المحسوسة» تعتمد على قوى باطنية عميقة تمت إلى حقيقة الروح بصلة. فالحکم الوجداني 
حكم روحي» وخلاصثه هي الفعل الأخلاقي. 


خامساً ‏ الأخلاق تعبير عن الشخصية الإنسانية 


لا تكتمل الشخصية 82 ٻاليئة والعلم وحدهما. هذاء لأن العلم وسيلة مادية 
لعرفة الوجود» والهنة وسيلة لكسب العيش. أما الشخصية الإنسائية فهى تعبير عن كيان 
الإنسان بوجه عام؛ والذات الإنسانئية تعبير عن الوجود الاجتماعي والمعيشي. وهكذاء 
يتعلق الل والمهنة بالفردية پینما تتعلق الأخلاق بالشخصية. فالشخصية وليدة الأخلاق 
التي تطبق في العلم الها غا 

نحن لا ننكر العلاقة القائه ة بين العلم والأخلاق. ولكن هذه العلاقة لا تعبر عن 
اتحاد الاثنين غا . ويمكن أن تتحقق هذه العلاقة حینما يهدف العلم إلى الأخلاق ليصار إلى 
تطبيقها في مجال المهنة والعمل. ويؤسفنا أن ثرى عدا كبيرا من الئاس وهم يسعون وراء 
الراكز التجمعية أو الهنة المربحة الرائجة. ولا هدف لهم سوى المعيشة. إن بشرا كهؤلاء لا 
يكللون أعمالهم بالفعل الأخلاقي بل يعملون على تحقيق مشررع تجمعي يعبر عن 
الأنانية. ولا يجد هؤلاء ني أعمالهم سوى وسيلة للكسب وطريقة للرفاه. الأمر الذي يؤدي 
إلى تحول الفكرة الأخلاقية المتضمنة في العمل إلى مجرد مهنة. ولهذاء لا يحقق أولشك 
الناس شخصيتهم الإنسانية بل يهملونها ويتغاضون عنها. 

إن احترام الشخصية الإنسانية وتحقيقها لا تمان إلا بالفعل الأخلاقي الذي 
يجعل من الإئسان غاية بذاته. وعندئذء تکون قيمة الإنسان أجل من علمه أو مرکزه أو 
مهنته › لان کیانه أكثر شمولاً من ذاثه أولاء ولأن المهنة مجال للتطبيق ثانا . وتندثر 


۳ 


الشخصية الإنسانية إذ تنتصر الذات» في وجيها الأناني» على الكيانء في شكله الإنساني. 

وعلی هذا الأساس» تعت ا على القاعدة الإنسانية التي تجعل شخصية الإنسان 
أسمى وأجل من قيمته الإجتماعية التي یحیطا بهالة سن التبجيل. .. والحق هر أن 
الشخصية الإنسانية تعبر عن ثقافة الإئسان» وترفعه والدرجة التي بلغھا في سلم التطور. 

هذا» لأن التطورء بعد وجود الإنسان» تطور عقلي : أخلاقي وروحي. . وتتجلى هذه 
الشخصية في العمل الذي يعرف بها. وهذا العمل إما يرفعها وإما يحطهاء يدنسها أو 
يقدسهاء لأنه الوسيلة التي تظهر کیف تطبق الأخلاق. 


سادساً - الأخلاق قيام بالواجب 

اذ أفكر في واچباتي أراني با عن تحقيقها. وذ أفكر في حقوقي أجدني أطسالب 
ہبھا. فأنا أرغب ف کل شيء أطالب به وأدعي پأنه حقي › فتكثر مطسالبي وتزداد حقوقي. 
وأما واجباتي فإني أهملها. لذاء أدركت أن الحياة الإئسانية تقوم على فلسفة الواجب 
وليس على فلسفة الحق. 

هكذاء أتساءل: ما الواجب؟ ما واجبي في الوجود الأرضي؟ وأجيب: واجبي هو 
أن أفهم الوجودء أن أتوافق مع 2 وجدائي وأحكام عقلي السليمة› أن أفعل الخير 
وأحترم غیري. فالواجب حقل واسع لا ينتهي. . وهکذاء يبدو أن وجسودي يفرض الراجب 
أكثر من الحق. 

تعد فلسفة الواجب أكثر صدقاً من فلسفة الحق. هذاء لأن الواجسب يعني العطاء 
والتضحية بينما الحق يعئي الأخذ فقط. وإذا شئنا قياس الواجب والحق بقياس العظمة 
لوجدنا أن العظيم هو من يعطي أكثر مما يأخڌ› وأن الناجح هو من يأخذ أكثر مما يعطسي. 
فالواجب هو حق الوجود على الإنسان وليسس هو حق الإنسان ف شيء. . وعئدما يشوم 
الإنسان بواجبه » يحصل الناس على حقوقهم دون أن يطالبوا بها 

فأنا اذا أمام حق› وحقي الوحيد هو أن أقوم پواجسبي. . ويتم هذا الحسق عندما 
أدخل هيكل وجداني فأری هناك حقوقه علي. وعلى هذا الأساس» قوم بواجبي الإنساني 
لأنه مطلوب مني أن أطبّق الحق. وأوضح ہبیل أستطيع أن أحقق به هذا الحق هو القيام 
بواچبي . فالحق یصرخ ف أعماقي ويطالبني بما للطبيعة وما للوجود من حقوق علي. 
وهکذاء تضعني فلسفة الواجب أمام مسؤوليتي الأخلاقية كإنسان. وتتبلور هذه المسسؤولية 
پمقدار ما أحقق من واجب. فأنا مشو ل خد کب وكلما حققت واجبي حققت 
مسؤوليتي . أن واچبي يبلغ حد التضحية بالنفس. لذلك» وجدت ف التضحية أعلى مراتب 
الأخلاق. 


سابعا - الأخلاق مفهوم اجتماعي 

ل تكون الفلسفة› وهي محبة الحكمةء hE ME‏ فالفلسفة يجب 
أن تعاش. والأخلاق يجب أن تعاش أيضاً > وإلا فإئها ت ثبقی وہالا علنی الإنسان لأنها 
تتحدث عن موضوعات لا تمت إلى الواقع بصلة. لذلك»> > ظلي عالم الفكر متفصلاً عن عالم 
الواقع الاجتماعي وبعيدا عنه. ولذلك› تعائي الأخلاق کثیراء »> وتتهم بأنھا تمست إلى عالىم 
الوهم بصلة كبرى. وينظر الجاهل إلى الأخلاق على أنها وسيلة لتخدير الضميرء لا أكثر ولا 
أقل» بينما هي ف الواقع وسيلة لتفتحه وإنعاشه وائطلاقه » كما ينظر إليها پأنها بعيدة 
المثال وصعبة التحقيق › تخڌلف عن الواقع أو تتناقض معه. وتعود هذه الاتهامات 
بجذورها إلى علة واحدة» هي : أن الإنسان لا يطبق ما ينادي به > بل ینکر له عندما 
ثصطدم مصلحته په › ویرفضه في کشر من الأحيان؛ ويكون هذا الرفض أو التنكرٌ نفياً 
للأخلاق ولإنسانية الإئسان. 

عندما تطبق الأخلاق ف المجتمع وتعبر عن حقيقة إنسانية› يتأكد الإنسان من 
أا الوسيلة الوحيدة التي تحقق المجتمع الفاضل. فالمجتمع امتحان لأخلاقي. وهو 
الحقل الذي أطبق فيه خېراتي ومواقفي وسلوکاتي وتصرفاتي. وي هذا الحقل» ينطبق الفكر 
على الواقع » ويتم الانسجام بين تفكيري وتطبيقي لهذا التفكير. وإذا تاقضت مواقفي بين 
تفكيري بالأخلاق وتطبيقها کک > ويصبح حقلا لحضارة ة بائسة لا تمت بصلة إلى 
الإنسان. وعندند 8 ققد صفته الإنسائية 


تعلمني أخلاقي الآ أستغل غيري؛ ومن واجبي الإنساني والاجتماعي أل أتخلى 
عن هذا الواجب عندما تسمح لي فرصة مؤاتية تحقق رغباتي. وتعلمني أخلاقي أا أستجيب 
لانفعالاتي لکي لا أقع في خطا جسيم٬‏ ولکي أجنب غيري مغبة الخطاً. وتعلمسني أخلاقي 
ألا أسعى وراء قيم زائفة تحقق ذاتي وتتنكر لكياني. وتعلمني اا أتهرب من واحبي 
الاجتماعي حتى لولم تكن هناك عين رقيب. وتعلمني أن أفكر ببني الإنسان قاطبة لأنني 
إئسان» ولأن تفکيري بالإنسانية تعبير أخر عن تفكيري بنفسي. وتعلمني أخلاقي ألا أتكبر 
على غيري» او أسيء معاملته » أو أقلل من شأنه» أو احارة. 

هكذاء تكون الأخلاق الدافع الأساسي لكل فضيلة اجتماعية. ولا يمكن أن تصطلح 
المجتمعات البشرية ما لم تعمل لتحقيق وجودها الأخلاقي وتطبیقه فی نطاق المجتمع. وسن 
واجب الشعوب أن تبني نفسها من الداخل» من الثلب والعقل والروح. فلا شيء يضع حدا 
لأنانيتي المجسدة في رغباتي وشهواتي سوى الأخلاق التي تنبع من داخلي. ولا كانت 
هذه الأخلاق تنبع من تعقلي ووجداني» فإنني أحقق المجتمع المثالي عن طريق تطبيقها. 


ثامنا -الأخلاق تعني البساطة والتواضع 
عنیت الفلسسفة بتهذيب الإئسان› آي بصقل طاقاته. وطالب سقراط بتحقيق 
فضائل الإنسان دون تحویلها إلى شهوات. ونادی الحكماء بعدم تحويل الصدق إلى کذب 
والهدوء إلى انفعال والتواضع إلى كيرياء. وتعد هذه الصفات النفسية الإيجابية أخلاةا 
لأنها لا تخرج عن شخصية الإنسان وكيانه. 
لم تنظر الأخلاق إلى عقل الإنسان فقط بل نظرت إلى قلبه› مركز العواطف. وعملت 
على أن تخلق من هذا القلب مرکزاً هاندا يرفع قيمة الإنسان ليسمو پنفسه. وهکذا» 
علمت الفلسفات المثالية بساطة القلب ونقاءه» وصفاء النية وسموها. وعلمت الإئسان كيف 
يتعالى على ذاته. ولست هذه الفلسفات الروحية ضمير الإنسان وحركته. وشددت على 
الناحية الأخلاتية التي هي الوسيلة الفضلى لتقريب الإنسان من حقيقته. هذاء لأن سمو 
الإنسان وعظمته وتعاليه ينتج من حياة أخلاقية توجه قواه إلى الخير المطلق. وسموه هذا 
لا يعتمد قواه العقلية وحدها بقدر ما يعتمد قواه النفسية والروحية التي تجعلىه نقياً 
صافيسا. لذاء أصيبحت الأخلاقء في عرف الفلسفات المثالية» كلمة مرادفة للبساطة 
رالتواضع والتعالي والنقاء الفكري والقلبي. وأصبحت قاسماً مشتركاً بين بين جميع الئاس لا 
يحتكره أحد أكثر من الآخرء وا ویتساوی جمیع 
الناس في هذا المغهوم إن هم تساووا في تطبيقهم لأخلاق البساطة والتواضع والبساطة التي 
هي الجوهر البسيط الذي لا يقبل الائقسام. 


تاسعا - الأخلاق نظرة متافيزيائية 

إذا كان حقاً الإنسان أن يولد في هذا العالم وترافقه› منذ ولادته» نزعتان: الخير 
پمعنی الإيجاب» والشر بمعذى السلپ . > فمن المؤكر أن ووا متافیزيائياً يولد معه. 
ویعتبر هذا المفهرم امتافيزيائي, دافعاً طبيعياً یحشه على تحقیق وچوده. لذاء لا يخرچ 
وجود الإنسان عن کونه وجوداً أخلاقياً له غاية قصوى. وتتمثل هذه الغاية ف غلبة قروى 
السلب التي ثقاوم طاقاته العلوية باستمرار. ویمشل التعارض بين الإيجاب المثل بالخسير 
a,‏ المثشل بالشر الذي يحسدث ل الإنسان نظرة متافيزيائية للوجود› والغاية التى 
جد من أجلها الإئسان» وامتمثلة بتحقيق الكمال. 1 

في أعماقنا دافم خفي يحننا 0 الخير والعرفة والفضيلة بصورة متافيزيائية 
أو اجتماعية. ويفعل هذا الدافع حتى عند ا الناس تخلفاً من الوجهة الأخلاقية. وإذا ما 
سألئا أنفسنا: : لم يعمل فنا هذا الدافع؟ لم وجد فيثا منذ أن وجدنا؟ لم يحٹنا باستمرار 
ويلومنا عذد الخطا؟ ما الغاية غير المرئية أو المرئية التي تفعل فينا بجهد من أجل 


°“ 


تحقيقها؟ أين الغاية» وكيف نراها ونحس بها؟ أجبنا: إن هذه الغاية تمشل الهدف 
لوجودنا لأنها دأب دائم ونشاط مستمر لتحسين أحوالنا النفسية والروحية والعقليمة. وللذا: 
قلنا بأن التطور بعد الإنسان إنما هو تطور أخلاقى. 

إننا تعمل أخادقياً لهدف لا نستطيع أن نلمسه» أو نحسّه؛ هذاء لأن الطاقة 
الأساسية الوجودة في أعماقنا تفعل دوماً وأبداً لتحسين واقع الإئسان ورفعه في سلم 
الوجود. وإذا ما سألنا: ما هو الوجود؟ وما درجاته؟ أجبنا بأنها الدرجات الأخلاقية التى 
نتسنمها ... الدرجات التي تساعدنا على أن نتعالى على واقعناء على مادتنا ورفعها إلى 
مستوى الروح. هكذاء تكون الأخلاق مفهوماً متافيزيائيا يجعل من الإئسان غاية بذاته. 


عاشرا ۔ الأخلاق قمة التطور الإنساني 

يقول أحد المفكرين: إن الإنسان كائن يتأرجح بين الألوهة وتلقائية المادة. فما 
هى العوامل التى تنحدر به إلى تلقائية الادة أو ترفعه إلى مسستوى الألوهة؟ الفعل 
الأخلاقي هو الذي يقر المصير. والأخلاق هي التي ترفع الإنسان حتى يبلغ درجة عليا 
في سلم التطورء وانعدامها ينزل به إلى بداية السلم. والحق هو أن الإنسان عالم كامل. 
يحمل في كيانه العناصر المادية كلها؛ وفيه يلثقى العا لان: الروحى والمادي. ويعبر الكون 
الادي عن الدوافع الحيوية والتلقائية الكامنة؛ ويعبُر الكون الروحي عن الطاقة الخلاقة› 
الأخلاقية والفكرية › التي تفعل في الإنسان لكي ترفعه إلى مستوى أعلى»› وتسمو به في عالم 
کيانه اللامنتهي. وهذا يعني أن تطور الإنسان يتم من ذاته إلى كيانه» من مادته إلى روحه؛ 
ونعني أن المادة تتطور لتصبح روحا. وبديهي أن تطوير المادة حتى تبلغ درجة أخلاقية 
عليا تحتاج إلى فعل إرادي وإلى سمو عقلي: فلاإنتصار على الحقد نحتاج إلى طاقة كبرى 
مسن المحبة والتسامح؛ وللإنتصار على الكبرياء نحتاج إلى طاقة كبرى من التواضع 
والبساطة ؛ ولاإنتصار على انفعالاتنا نحتاج إلى طاقة كبرى من الوعي. إذن: فإرادة القوة 
تتحقق في هذه المفاهيم البسيطة وليس في إرادة قوة نيتشه. وأعثقد أن نيتشه نفسه قصد أن 
يعبر عن أخلاقية عليا وهو يرسم صورة السوبرمان» لكنه أضاع الطريق والهدف. 

إن الهمدف من تطورنا أخلاقی وروحی؛ والإنسان يسير» من خلال العلسم والمعرفة 
وتحقيق العقل الناضج» باتجاه عالم روحه... تلك هي الغاية من وجودنا. 


أحد عشر ‏ الأخلاق تضع نهاية لظاهرة القلق 
القلق الروحي هو مظهر من مظاهر الوجود لأنه يعبر عن توق الإنسان الدائم إلى 
الحقيقة واضطرابه أمامها. أما القلق الادي فهو ظاهرة اجتماعية - اقتصادية تتغلغل في 
¥ 


الإنسان وتجعل منه كائنا يهتم بتحقيق وجوده الادي الظاهري. فهو يقلق إن لم يحقق 
معيشة بالقدر الذي يرغب فيه ويقلق لعالم فارغ يلمس عبثه. وهكذاء يكون القلق المادي 
وليد الاضطراب الداخلي الذي یهیمن على من لا يحقق رغپاته. 

تعاني البشرية من القلق الذي تسب عن الحروب والویلات › ومن عدم الحصول 
على درجة معيشة جيدة. . وينتج هذا القلق عن الصراع الداخلي الذي يجعل من الرء عبداً 
لرغباته الضرورية وغير الضرورية. ويأخذ القلق شكل الخوف. فيخاف الإنسان من مستقبل 
غامض... من واقع اجتماعي اقتصادي مضطرب وغیر مستقر. 

إن وضع نهاية لهذا القلق يحتاج لقاعدة تئبشق من الإنسان نسميها القائون 
الداخلي أو الأخلاقي أو الروحي ؛ إنه قانون يبرهن لاإنسان بأن وجوده أسمى من آي 
موضوع يقلق من شأنه. وتعد هذه القاعدة قائونا سرمدياً يوجه الإنسان» ويرسم لن ظريقا 
يوطد الإيمان بنفسه» بحياته ومجتمعه. ويجعله ينظر إلى الحياة الإجتماعية بمنظار آخر 
يختلف كل الاختلاف» ويقم وجوده على أساس هو أنه غاية تسمو على الغايات الأخرى. 


القاعدة الذهبية 
يقول عمانوئیل كانت : : «الأخلاق فعل يتفق مع قانون وضعته لنفسي ولا أجني 

شيئا من ورائه». وعندما أطبق هذا القانون على الإنسان أجعل منه غاية بذاته. وعلى هذا 
الأساس. نستطيع أن نقول: إن الأخلاق قاعدة سرمدية لا تتبدل. فالفعل الأخلاقي أمر لا 
يمكن التراجع عنه. وليس باستطاعة الإنسان أن يبدل من هذا الأمر بشيء» كما لا يمكنه 
ا ي 

أستطيع › وأنا أ حقق فعلا أخلاقياء ان أجعل مئه قاعدة عامة لسلوكي. ولا 

أن أخرق هذه القاعدة إطلاقاً لكي لا تنهار أو تتداعی. وإن أي خرق» مهما کان 
بسیطاء لقاعدة الأخلاق يعد تا للقاعدة كىلها, فأنا لا أستطيع أن أوصي الآخرين 
أو أنهاهم عن الربح الفاحش› غير المشروع › إن كنت أسمح لنفسي أن أربح بالطريقة ة الثي 
نهيت عنها... تنهار قاعدتي الأخلاقية عندما أخرقها جزئيا أو كليا. 

لا تصبح قاعدتي الإنسائية فعلاً أخلاقياً ما لم أكن وضعت لها قانوناً لنفسي أطبقه 
على نفسي وعلى غيري على السواء. وإذا اخثلف التطبيق ٠‏ انهارت قاعدتي. لذلك» تعتبر 
القاعدة التالية قاعدة ذهبية للأخلاق : «لا تغعل بالغير ما لا ترید أن يفعله الغير بسك». من 
هذا القول تئطلق أخلاقي : أنا قاعدة الأخلاق. وهذه القاعدة تطْسق بالتساوي علي وعلی 
غيري؛ وليس بإمكاني أن أطبق على غيري ما لا أطبقه على نقسي› كما لا أستطيع أن 
أفعل بالغير ما لا أفعله بنفسي. وهكذاء تكون قاعدتي الأخلاقية نقطة انطلاق للإنسان 


۰A 


في عالمه» فتكون للإنسان غاية وهدفاًء بل ويكون الإنسان غاية بذاته. وقد أصاب 
عمانوئیل کائت في کتابه «تأسیس مثافیزیاء الأخلاق» عندما قال: «افعل الفعل بحیث 
تعامل اللإنسانية ف شخصك وف شخصس کل إنسان سواك باعتبارها دائماء وف نفس 
الوقت» غاية ف ذاتهاء ولا تعاملیا كما لو كائت مجرد وسيلة». 

هناء ني أعماقنا يجثم وجدان نسميه الضمير. وقد ولد هذا الوجدان. أو الوعيء 
معذا ليكون دافعا وهدفا وغاية. فذحن ننطلق مئه لنعود إليه. إن هذا الوجدان يسجل 
أفعالنا كلها ويوجهها عندما نترك له المجال ليفعل فينا. ويهجرنا عندما نهمله. ويموت 
هذا الوجدان» وينهار الإئسان بموته هذا. ويعد هذا الوجدان قانونا أخلاقيا في صدر 
الإنسان › ذحث فيه منك الأزل وسیبقی حتی الأبد. 


Converted by Tiff Combine 


الفص الاج 
عالمية الإنسان 


تراودني هذه الفكرة وأا أتعمسق ف تأمل نفسي وفهمها؛ أتأملها وأتأمل الكون 
والکيان الاجتماعي. وني هذه التأملات الثلاثة شة» أتساءل : یف يمکنني أن ا ن کیاناً 
شاملا؟ وکیف يمكن أن يكون الكون شاملا؟ وکیف پیکون المجتەع عالميا؟ ل يدهشني أبداً 
أن اجيب بشمول الكون› وشمسول الحياة» وشمول الكيان. وشمول الإنسان. وشمول 
ليجع وشمول الادة والطاقة. فإذا كانت الحقيقة السامية الشاملة غاية بذاتهاء تتجلى 
ف الكل ومن خلال الكل› وف الإنسان» ومن خلالهء وي المج ومن خلال إنسانيته : 
فإن العاليّة أو الشمول» أو الكلٌء هو المبدأ الفاعل في الكون عامُة وني الكوكب الأرضي 
خاصة. 

وإذا كان الشمول مبدأ الكون الفاعل» فلا بد لي أن أجد التفسير الموضح للكثرة أو 
التعدد الذي یثرامی آمامی. 

ثمة تعددية في الوجود»ء وثمة وحدة أيضا. والوجود› بكل تأكيد» تعددية ف 
وحدة» وكثرة في واحد. والمشكلة الرئيسية التي تطرح ذاتپاء تکشف عن ذاتها في سؤال 
يوجهه کل ذي عقل نير ومفکر: كيف توجد الكثرة في الوحدة؟ 

إن مفارقات الوجود وتعارضانه الکبری تبدو في حالاتها الثلاث وکأنھا تذ تشير إلى 
هذه الحقيقة. وباستطاعتنا أن وچزها ف موضوعات ثلاثة أو في مقولات ثلاث : 

- سلسلة الوجود الكبرق. 
۲ - اللاتمايز والتمايز. 
۳ الكل الكبير والكل الصغير. 


11 


أولاً - سلسلة الوجود الكبرى 

عندما ننظر إلى الكون نظرة فاحصة› تأملية وعقليةء أي تحليلية. تتراءى لنا 
حقيقة عميقة الغورء ممتدّة في ذاتها إلى ما لانهاية له. وتبدأ هذه الحقيقة» أي تبدو وكأنها 
سلسلة محكمة تبدأ من الأدنى وتنتهي في الأعلى لتنغلق على ذاتها في دائرة. وٹحن› لا 
نستطيع تحديد الأدنى بأكثر من قولنا: إنه ما لانهاية له في الصغرء > كما لا نستطيع 
تحدید الأعلى بأکثر من قولنا: إنه لامنته في الكبر. 

وبين هاتين اللانهايتين. اللتين عپر عنهما باسکال بهوتي ا واللتين 
تلتقبان لتشکاد دائرة» أو حلقة و ينغلق فيهما الوجود على ذاته"» تبداأً سلسلة 
الوجود الكبرى . وترتقي أدئی الظطاهرات أو المعالم إل أعلاها ب ۰ وف ارتقائيا هذا› تتدري› 
بتماسك حقيقي ؛ ؛ واتصال ل يعرف الانفصال» ثعبر من خلالیا كل ظاهرة عن وچودها 
بالأخرى. ولا نبالغ إذا قلنا: إِنٌ هذه السلسلة شبيهة بالعقد الذي يجمع حلقاته خيط 
یعرف الوحدة والتماسك. ونجد هذه السلسلة ف السترتيب أو الترتيبات التى تئطلق فيها 
الادَة من أدنى مستوياتها في التأليف إلى أعلى مستوياتها في التأليف. 

ويدلنا هذا التسلسل الذي لا يعرف الانقطاع في أي حلقة من حلقاته على أن 
الوجود وحدة متراصة في كل عناصره» وفي ترتيباته المنتظمة التي تنطلق من متعضيته 
الأدئى لتصل إلى الإئنسان» وني تنظيماته أو مستوياته الكونية المادية لتنطلق من أصغر ما في 
الكون إلى أكبر ما في الكون. ويدلنا هذا الوضع على كثرة في وحدة. 


ثانياً - اللاتمايز والتمايز 

كيف ندري إن كانت الحياة قد بدأت بالتمايز أو أنها كانت لاتمايزا متجانسا؟ 
إن علماء أمثال جان روستان وتار ده شاردان يعتقدان أن جميع الأشياء قد انطلقت مسن 
حالة لاتمايز متجانسة عرفت بأنها عجين» أو دقائق أو حبيبات متناهية في الصغرء أتث 
منها الخمائر المتنوعة لتشكل الأنواع المختلفة والمتعددة. فكل ما نراه في الكون» وعلى الأقل 
فی کرتنا اق هذه» ليس إلا عجينا واحدا» خلية واحدة» مادة أوّلية تمايزت إلى عدد 
کبیر جدا عرفت بالأنواع. 


"لا کت ع المتأثرين بالعقيدة الثيوزوفية فإنئ أحب أن أجذب انتباه القارئ ! كلمة «الدات» ال تاردد كتياً 
ن ن ر ي راء سر ر 
صفحات هذا الکتاب» کہا حب آں أرضح معناها .ما يتواق مع هذه العقيدة. 


1۲ 


وإذا كائت هذه التمايزات الظاهرية العديدة: قد انبثقت من حالة لامتمايزة لكئها 
متجانسة » لتعود وتلتقى في الإنسان بعد مرورها عر لقانت العديدة فإنها تتضمن في 
حقيقة واحدة تعرف بالكثرة والوحدة. 

تقر هذه العقيدة بوجود ذاتين: «الذات» 801 ,fاهS» ٠‏ وتعنى مبدأً الوعى الكائن 
لدى الإئسان وخارجه» أي الحقيقة المطلقة السامية : ودالذات هع8»› أي «الذات الصغرى 
0 ااا وتعني «الأنا» وهي المبدأ المنغلق على ذاته الذي يتطلب إدراك حقيقته ليفيم 
مبداً الوعى المتضمن فيه. 


ثالثاً ‏ الكل الكبير والكلٌ الصغير 

إذا كان الوجود في أكبره» أو في لانهایته الکبری يشتمل: على ذاته في لانهاية 
صغری" . فكل ما نراه في الكون الأكبر نراه أيضاً في الكون الأصغر. فلا شيء في النظام 
الشمسي ر وهو موجود في الكل الصغير'. 

نتساءل: ما هو المیکروکوزم؟ هل هو جزء من هذا الكل؟ 1 هو الكل النغلق أو 
اللتف على ذاته في حركة داخلية» كالنقطة التي هي تصغير الداثرةء أو انغلاقها على 
ذاتیا؟ 

لا يعد أصغر ما في الكون جزءء بل تصغيراً لا هو أكبر أو تكثيفا له > ذلك لكي 
تتم عملية الحياة. والحق هو أن هذه العملية لا تنقسم بل تقلص إلى حدودها الدنيا. فکل ما 
يلع بين هذا الحد الأدنى من الوجود» الكون الصغيرء عالم الصغير» وبين الحد الأكبر 
والأعلى› الكون الكبير› عالم الكبير› هو سلسلة الوجو الكبرى التي تنتظم في مراتب 
متلاحقة ومتماسكة ومتجانسة»› تتفرع ضمن حقيقة واحدة'" 

هکذاء نشاهد الکون فی امتدادہ إلى ما لانهایته» کامتداد کل کوکب بین قطہيهء 
ليعبر عن وحدة متماسكة› بين أنماط النظام الواحد» بين ما هو أكبر وما هو أصغرء بين 
النظام الواحد الكلي والأنظمة الكثيرة المتضمنة فيه › ليكون التعبير عن أحادية تنبشق في 
a‏ فيه › یتشعب بدوره؛ حتی يعود ويلتقي في أحادية› تعبر الأولى عن آلف 
الوجود وتعبر الثائية عن يائه. 


تقلص الكل بمعل ذاته يشير إلى كثامة الروح لي المادة. فالمادة روح كثيمة. 
تقلص الكل بفعل ذاته يشير إلى كثافة الروح ل المادة. فالمادة روح كثيمة. 


الكون نسيج راحد متداحل المحياكة. 
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ولعل نظرية التطور ترينا مسيرة الكونء على مستوى الكرة الأرضية على الأقل› 
انطلاقاً من حالة اللاتمايز التجائسة» إلى حالة تمايز كبيرة» تتضرع» وتتفرع» وتسير في 
ترتيباتها العديدة. وفي تشعباتهاء حتى تلتقي أخيرا في الإنسان. 

في المادة الأولىء أو الخلية الأولى؛ ينغلق الكون على ذاه كما ينغلىق الإنسان 
E‏ أمه» وكما تنغلق الشجرة في بذرتها. وسن ثم تنتقل هذه الخلية إلى 
حالة التمايز» إلى شت شتى الأنواع. وعنذد هذا الحد» يبدو الوجود وکأئه تشتات تشتت أو تضوع ل 
یحد. ويعد مسيرة طويلة » تبدا أ الأنواع ق عملية جديدة» > هي عملية لقاء أو تلاق › أو 
عملية تضييق على تمايزاتها. فتسير باتجاه لقاء أ أكثر لتجتمع أخيراً في الإنسان. 

هكذا» يعود الكون مرة ة أخرى لیلتقی ٤‏ الإئسان بعد أن عرف حالة التمايز 
والتنوع. 

وبظهور الإئسان» وهو اللتقى الجديد لتمايز كبير› تدا حركة جديدة من التمايزء 
ذلك لأن الجنس البشري يتنوع » فتتشكل الأنواع» ويبدو الأمر وكأن الحياة في المادة وفي 
الإنسان لا تلتقى عند نقطة» أو لا تعرف الوحدة بظاهرها. 

لكن هذا التمايز يعود» مرة أخرى» ليجد طريقه إلى الوحدة. وليس طريقه هذا 
غير اجتماعية الإنسان. ولا كانت الكرة الأرضية منحنية» أي دائرة مغلقة» فإن التلاقي في 
الإجتماعية أمر محتم وضرورة وجودية کبری. فالأنواع تلتقي بالفكرء وتتصل الحضارات 
ا وراد الاقم وجو ووز ون رق االات وا وا ا 
الأرضي تماسکا کأن شعوراً واحداً یحتویه › أو كأن 0 واحداً يحييه› وذلك ف سپپل 
تکوین مجتمم يلتقي فيه الإنسان م الإنسان. وهكذاء يعود التمايز النوعي إلى الالتقاء ف 
إنسانية الإنسان واجتماعيته » وتسير الكثرة النوعية إلى غايتها التي تعرف بشمول أرضي 
كوكبى » ليحقق لقاء بين الإإنسان والإنسان. 

في حالة الإنسان هذه» نرى كيف يتفاعل الإنسان مع الكل. فقي چسده يتم اللقاء 
بينه وبين الكون في عملية مباشرة» في شعور مباشر» هو حدس مباشر. إنه يتحد مع الكون 
المادي من خلال طعامه وشرابه وتلاؤمه مع البيئة» ذلك لأنه يشكل مع الوجود الادي 
کیانا واحدا. ويتحد مم الغلاف الغازي في تنفسه ويتفاعل معه؛ يتحد مع النور والحرارة 
والأشعة الكونية الأخر ى. ويتحد مع الإنسان في أنواعه الإنسانية العديدة ليمتد في نفسهء 
وفي صورتها الإجتماعية والكونية. إلى ما لانهاية. ويفكر في وجوده وحقيقنه وهو يتأمل 
الكون في كليته وشموله› ویسعی إلى توطيد n‏ وهكذا» يكون الإئسان هو 
النقطة- الشبيهة بنقطة الدائرة حيث تلتقي الدائرة كلها - أو البؤرة التي يلتقي الكون كله 
فيها والمجتمع الإنساني کله أيضا. 
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عندما تحصل على نتيجة مجردة ونظرية كهذهء نلتزم بطر السؤال التالي: کیف 
تکون الستويات التي تذحقق فيها عالية الإئسان وشموله» إذا نحن أخذناها سن الئواحسى 
أو الأٌپعاد الإجتماعية والإنسانية والفكرية والعلمية؟ 


١‏ البعد العلمي 

في القديم قال فيثاغورس والفيثاغورسيون: إن العالم نغم ورقم» نغم هو موسيقى . 
ورقم هو عدد. وتشير هذه الحقيقة إلى مبدأ الانسجام والتناغم والتوافق والتناسسق. فالكونء 
في رأي فيثاغورس. موسيتاء» تنسجم أنغامها وتتوافق. ولذا لا يخرج هذا الكون عن إطار 
معقولية الوحدة. فهو في شموله وتعدده وحدة قائمة بذاتها؛ ولہست أجزاء الكون الظاهرية 
غير أنغام الوسيقا الي تتساوق في الانسجام. وهكذا» يكون الكون نغماً. لكن فيشاغورس 
وأتباعه عبُروا عن الكون بالرقم. فكما تتسلسل الأرقام وتتعدد من الواحد. لتعبر عن وحدة 
متماسكة تجد ذاتها في الواحد. كذلك؛ تتصل في أحجامها الكبرى واتساقاتهاء لتشير إلى 
حقيقة واحدة ثحل حقيقة الكون فيهاء وتتماسك أجزاؤه أو تتداخل؛ ويحاول العالم وضع 
قاعدة واحدة للوجود ثتضمن فيه جميع القوائين. فللكون. لن يستطیم الاستماع إليه لو 
أتيحت له نقطة خارج النظام الشمسي أو غيرهء موسیقا تذشاً عن النسب الرياضية التي 
تقوم بين الكواكب أو الوحدات عند دورانها حول بعضها. وهكذاء يكون الكون اهتزازاء 
وتكون الادة درجة من درجات هذا الأهتزاز. 

والمادة المهثزة» كما يشير إليها العام پصفاتها العديدة الكيميائية والفيزيائية 
والبيولوجية تعبر عن وحدة شاملة. فما الظاهرات إلا تناسقات أو أئساق في وحدة. فکأن 
الكون لوحة مسن الوزاييك› تحتل کل قطعة مكائها ٤‏ ثظام واتساق. وهکذا؛ تعبر 
الظاهرات عن تعارض ظاهري ووحدة داخلية. الكون امتداد وليس تناقضاً؛ وثنائياته › 
وتعارضاته» تبدو ظاهرية فقط. 

هكذاء يستطيع العلم أن يتلمس | الحقيقة الواحدةء الشاملة والعالية» من خلال 
الظاهرات العديدة. فهو في كل عملية استقراء يصل إلى القوانين الكلية الشاملة. وقديماً قال 
أرسطو: ولا علم ا بالکلیات». لهذا > نستطيع أن س ضمن قائسة العاليين أفذاذا 
کفیثاغورس»› وأفلاطون»› وأرخمیدس» وإنشتاین... إلخ؛ أولئك جميعاً تكلموا بلغة العالية 
وأشادوا صرح الشمول عندما درسوا القوانين الكوئية. 

في عالم العلم هذاء يرتبط الجزء الصغير بالكل» ذلك لأن إطار الحقيقة واحد. 
فالچجسد الإنساني» بتع دد أجزائه وأقسامه وأعضائه» وحدة متماسكة. شساملة وكلية. 
وتستحيل دراسة الجزء على حدة؛ وتخفق الدراسأات التي تعتمد هذه الطريقة › ذلك لأن 


Y1 


الكثرة الجسدية» والأعضاء كلهاء واحدة في عملها وجوهرهاء وكلٌ عضو يمتد إلى الكل 
ويحيا في الكل. 

۲ البعد الفكري 

يصعب علينا أن نفرق بين البعد العلمى والبعد الفكري. فكلاهما كلية شاملة. 
فكما أن العلم يبحث في القوائين الشاملة ويسعى إلى اكتشاف الكل في الأقسام والتعددات» 
كذلك يبحث الفكر في الكل. فما يراه الإئسان من تعددات وكثرة» ليس إلا حقيقة واحدة. 
وهكذاء أثساءل: كيف أستطيع رؤية ألوان الشمس ما لم تعكس على الكرة الأرضية 
وتتشتت في فضائها؟ فالئور لا يكشف عن ألوانه إلا في انعكاس تعدد ألوانسه. ليكون 
التعدد» في النهاية» نورا واحداً. والحياة لا تكشف عن ذاتها إلا في التعدد والكثرة. ولا 
كان كل ما هو موجود ينبض بالحياةء كانت هذه الحياة خلفية الكلء وجوهره أيضاً 
وكيف أستطيع أن أفكر في الوجود» مهما بدت لي ظاهراته» إلا ككل؟ وكيف أستطيع أن 
أفكر إلا ككل؟ 

هكذاء تتجلى الحياة» والنور» والفكر كلّه» والوجود كله في الشمولية والعالية. 
وكل عملية تجريد عقلية تقودني إلى الكلية الطلقة. انطلاقاً مسن نسبة ظاهرية» أو سن 
تعارضات أو ثنائيات. أو تناقضات لا توجد بمعزل عن الأخرى. وإذا ما أخذنا مفهوم 
التجريد بعين الاعتبارء أدركنا بأنه يؤدي بنا إلى الشمول والعالية. ولو تساءلنا عن حقيقة 
البياض والصفرة؛ والحمرة... إلخ؛ لوجدناها تجريدات مطلقة. هي انعكاسات النور 
المتعددة» في وحدة قائمة بذاتها. وإن أنا تحدثث عن الثلج» تساءلت : كيف أستطيع إثباته 
ما لم أقل إته أبيىض؟ وإذا أضفنا إلى هذه الحيرة مسألة البياض ذاتها لوجدنا أنتا لا 
نتحدث إلا في المطلق. ولا شك أن قول برغسون بأننا نحيا في المطلق صحيح إلى حد بعيد. 

۳ البعد الإنساني 

لا يسعنا أن نبحث مسالة الإنسائية إلا من ناحيتين: ناحية الإئسان الفرد» 
وناحية الإنسان الإجتماعى. 

كيف أستطيع أن أتصور الإئسان الفرد؟ وأين يوجد هذا الإنسان؟ وإذا أقمنا مقارنة 
بينه وبين الجسد» نسأل: كيف يمكنني أن أتصور القلب وحده» أو الدماغ» أو عضوا 
من الأعضاء؟ هل یوجد عضو بمفرده؟ وما هو؟ وكيف يكون؟ 

من هو الإئسان الفرد؟ الإنسان الفرد غير موجود. هذاء لأن البشرية بدأت بجماعة 
ولم تبدأً بفرد؛ وهذا ما أثبتته الدراسات الأنثروبولوجية والبالينتولوجية. وهكذاء نعلم أن 
الغرد غير موجود. وإن وجد هذا الفردء فما هو؟ وما فكره؟ وما أخلاقه؟ وهل يكون للفرد 
تفکیر في حالة فردانیته؟ هل تکون له قیم ومُثل وغایات؟ 
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لا كانت استحالة وجود الفرد قائمة» فان الإنسان الإجتماعي هو أصل الفكر. 
وأصل الإئسانية. فلا شمول ا في الإنسانية» ولا عالية بد في الحياة الإجتماعية. 


تتكشف لنا أهمية موضوعنا عندما نلقي على أنفسنا الأسئلة التالية: كيف يكون 
الإنسان في حالة فردائيته: أيكون کاذبا 1 ادق 4ر اوغا ام فیا متکبرا ام متواضعاًء 
مسرا أم مستغلا أم منصفاً وعادلًء > محبا للحق أم ميالاً إلى الظلم. جاهلا آم عارفاً. واعياً 
م لاواعيا. عاماا ام خاملاء إلى ما هنالك من قیم ومفاهیم. والحق هو أن الجواب پستقیم 
متی علمنا أن هذه القيم غير موجودة ق إلا ف الحياة الإجتماعية. إذن» ليس لاإنسان إنسانية 
ا ف الوجود الإجتماعي الذي هو حقل تحقيق إنسانية الإنسان. ونحن. على سبيل 
المثال» لو ألقينا نظرة على أنواع الوجوه البشرية بتعدداتها وتمايزاتها. لعلمنا أن هذه 
الكثرة دليل على الوحدة آکثر منها على الاختلاف والتباين. إن وجوه الآخرين تدلني على 
يق حقيقتي› فلولاها ما عرفت نفسي. لذاء لا تحمل الوجوه سمات التناقض بل التكامل. 
فاسان ف تعدد وجوهه واحد. وعلى سبيل المشال» لو نظرنا إلى أنواع الإنسان لوجدنا 
تناقضا ظاهريا؛ ومتى تعمقناء وجدنا وحدة الهوية. فكأن الإنسان» بأنواعهء وكثرة 
أفكاره. يلتقي ئي دائرة واحدة تتشعب منها إشعاعات كثيرة تعبر عن حقيقة واحدة. وإذا 
ما نظرنا إلى أنواع الأفكار» لوجدناها كثيرة وعديدة» إنما تجتمع في وحدة هي الإنسان. 
وإذا ما تفحصنا الكرة الأرضية بتنوعات أراضيها وأقاليمهاء لاحطنا كثرة تتاف في وحسدة. 
فکأنڻ الحقيغة الواحدةء والعالية والشمول» لا تتحقق إلا من خلال الكثرة. لذاء لا أخاف 
من التعدد لأنني أعتبره معالم حقة تتداخل مع الوحدة وتتواشج. 
إن عالمية الإنسان تتحقق على صعیدیسن : الصعيد الإجتماعي الواحد في الوطنء 
والصعيد الإجتماعي العالمي والإنساني. ف فلي الفجافج الواحد يتحد الأفراد ضمن حقيقة 
واحدة. ویری کل إنسان ذاته في الآخر. فالإنسان يمتد في الإنسان. ولا یکون خلاص هذا 
الإئسان إ ف الإنسان ومن خلاله. فكل إساءة تصدر مني ذحو الآخرء› تعتبر إساءة للبشرية 
جمعاء وكل محبة تصدر مني نحو الآخر تعتبر تضحية للبشرية جمعاء. هذاء لأن الإئسان 
يشتمل على الإنسانية كلهاء الناس كلهم» في كيانه الخاص. وعلى الصعيد الإجتماعي 
العالي والإنساني» يعمل الإنسان على وضع قواعد العدالة والدحبة والساواة التي هي 
مفاهيم مطلقة للجميع › لا ينكرها أحد» لأنها شاملة وعالية. 
یجدر یی › ف هذا المجال» أن أكرر مرة أخرى أن اجتماعية الإئسان تختلف› 
بڄوهرها» عن تجمع الحيوان. فللحيوان حياة تجمعية» هي فردية مكررة» لا تدرك ذاتها 
في إطارها الضردي أو الجماعي. أما اجتماعية الإنسان فهي انعکاسه ف الآخسرء 
وامتداده إلى ما لانهاية في هذا الآخر. والإنسان لا يجد نفسه إا ف الآخر. ولا يكون 
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لوجوده معنى إلا في الإنسانية الشاملة. ففي اجتماعية الإنسان تحقيق للغاية التي جد من 
أجلها. 

ترينا اجتماعية الإنسان كيف أن الأنواع البشرية تجتمع في بؤرة واحدة 
في نقطة واحدة هي الأئسنة. ففي آثذحاء العالم كله مبادئ تسعى إلى التحقيق. 

صبح العالم وكأنه يسير إلى إنسانية أسمى» إلى عالية أرقی› وذلك من خلال وعي ذاته 

ف i‏ الاجتماعي› الوطني والدولي. وکما قلت اقا : فقد تجمعث EY‏ 
العديدة ف وحدة هي الإنسان» ظاهرة الوجود الأرضي الكبرى. وعاد الإئسان ليتوزع مرة 
آخری ف أنواع› لتلتقي ف وحدة إنسانية شاملة وكاملة. 

في نهاية حديثي » يتوجب علي أن أذكر بعض المعالم التي تجعل مني كائنا 
شاملا کما يتوجب علي أيضاً أن اُذکر بعض المساوئ والعقبات التي تحول دون تحقیق 
شمولي وعاليتي. 

من خلال شخصيتي أرى الوجود المتمشل في. فالشخصية تناقض الفردية. في 
الشخصية تكتمل إنسائيتي ي وعاليتي› وأئفتح على الكل. وف الفردية تموت إنسائيتي 
وعالميتي. 

من خلال مهتي اون شخصا أو فردا. فن ابت الحالم كله دي 
وجعلت مئه وسيلة للاتصال بالكل» كنت إنسانا عالمياً. إن خدمت العالم كله ف مهنتي› 
حققت شخصيتي وكيائي اللذين يمتذان إلى الكل. E‏ 
فرديتي وكذت فردا يعيش ضمن قوقعة الأنانية» فإن عالميتي تموت وذاتيتي تنبثق. 

ومڻ خلال عملي» يا کان عملي › > تظهر عالسيتي في أعلى صعودها وقي أجلى 
صورها؛ فإن جعلت من عملي نقطة أو بؤرة يلتقي فيها الكل» أو أعاين الكل منهاء رأيت 
الإنسانية جمعاء» وحققت العالمية. وهكذاء بتوجب علي أن أربط عملي او مهنتي أو 
فكري بالوجود الكلي» بالغاية القصوى» بالإنسائية كلهاء بالمجتمع كله. فإذا تطايق 
عملي مع الغاية من الوجودء مع القوائين الكلية» مع اجستماعية الإنسان» كنت عاليا. 
رتظهر عاليتي بأجلى مظهريها: الفهم والتطبيق › فهم الوجود والغاية منه» وممارسة هذا 
الفهم والغاية في التطبيق العملي. ولا كانت غايتي من الوجود هي المعرفة» وكان وجودي 
الإجتماعي تحقیقا للغاية التي من أجلها قد وچدت» فإنني أضع نفسي في خدمة الإئسان» 
لکي أمتد فيه › فاحقق وجودي. آي عاليٿي. فأنا قد وُجدت لأحقق أنبل ما في الكون. 
لذاء عندما درس أعماق هذا الكون» وعمق المعرقة. أجدني نادي بأمر واحد هو: أن 
أنسجم مع الكون في غاياتي الكبرى التي أعبر هنها باجتماعية الإنسان» وبعالية الرؤية 
وبالتجسيد العملى لها. 
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عاليتي هي أن أجعل من نفسي إنساناً يحقق عمق وجوده. وعاليتي هذه تشير إلى 
صلة كل عمل أقوم به» أو كل فكرة أفكر فيهاء بالعالم كله. فإن انسجمت مع الأعداد 
الغفيرة من الناس. كما ر أعداد فیٹاغورس وأنغامه في وحدة و ة متماسكة. كنت عائيا في 
أعماقي. وبهذا الشأنء يؤلني أن أقول: إن العقائد الكثيرة التي طرحت في حقل التحقيق 
كائت مجتمعية » تجمعية› أكثر منها اجتماعية ؛ الأمر الذي جعل منها تېلورا زائفاً 
للإنسانية. 

عندما أحيا عاليتي هذه أرائي وقد تجردت من كل أنانية. ففي عاليتي أكون 
خادماً لغيري› ومحباً له» لا أستشمره ولا أستغلهء ولا أتكبر عليه. ولا أطرحه عني أو 
أنبذه» ولا أكرهه أو أحقد عليه » ذلك لأئني أری الآخرفي وأري نفسي في الآخر. وعندها 
أعكکس عالميتي هذه . أراني في قلب الوجود والحياة الاجتماعية أفعل فيهما بطاقة تحتف 
على الدوام من أجل إعلاء قيمتهما في الإنسان» ظاهرة الوجود الكبرى. 

ليتني أستطيع أن أرى عالمية المجتمع الإنساني كما أراها في عالية القانون 

العلمي ا جميع العلوم تالف القوانين والمبادئ ضمن حقيقة واحدة وتطبيق واحد. 
ويبرهن هذا التآلف وحدة العقل البشري. ووحدة الحقيقة العالمية. ولذا > لا تستقيم 
اجتماعية الإنسان ما لم ينسجم مع قانون وجوده؛ فیطرح عنه ما يعيقه عن تحقيقه. قد 
تعلمت من فلاسفة العامية أن تحقيق الإنسانية يتم في تحقيق سلوك إنساني يطبق على 
الكل في قاعدة عامة. 
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Converted by Tiff Combine 


القصل الاس 


فلسفة الحرية والعبودية 


التحقيق. فالوجود. على مستوى الكرة الأرضية » تغلف على ذاته واثغلاق ؛ تغلسف يشتمل 
على إمكانية الانفتاح والحرية. والوجوب انفتاح وكشف» أي حرية. فالوجود يشير إلى 
تطور داخلي ي ا المادة والإنسان ينصح عن ذاته ف حركة داخلية»› هي التفاف داخلي 
i «Involution‏ تتفتح أكثر فأکثر فی ظاھرۃة التطور ۸٥ن‏ ںاہ .Ev‏ 
في الوجود حركة داخلية» ملتفة على ذاتها ومقيدة» تفعسل في ذاتها لكي تتحرر 
وتنعتق لتصير إلى حركة جديدة تتغلف على ذاتها في شكل جديد: لتتحرر مرة آخرى في 
قلسل غاي عظیم. وف هذه المسيرة الطويلة › تتعرف الادة على ذاتها پفعل تطور: هو 
حرية» يظهر فيه الوعي الكامن من خلال الظاهرات ! الجديدة التي تتسامى وتتعالى. أو 
تتجاوز مرحلة ديا أو أولية» كائت قيداً لا أو انغلاقاً یطویھا يقصیها عن تحقیق کیانها. 
ولهذاء كان التطور فعل حرية › أي حركة داخلية› تفصح عن ذاتها بظاهرة. تعود لتنطلق 
إلى مجال أوسع وأعظم في حقل الوجود لكي يصير إلى الوجوب» أي إلى ما يجب أن 
يكون. وهكذا» يكون التطور حركة بطيئة هادفة تفعل فيه طاقة مكبلة بقيود اللذات المادية 
أي ا لموضوعية› التي لا تتعرف بذاتها ما لم تتحرر من لاوعيهاء أي من وجودها الأدنى 
الغلق » في صيرورة تسمو بها إلى ظاهرات جديدة أخرى في مسيرة الحياة. وعلبى هذا 
الأساس» تمثل الحرية فعل الحركة المتطورة» ونعنى أن الكون يحقق مثاله سائراً من 
الأدنى إلى الأعلى. وليس الأدنى إلاً زيادة في تقليص الوعي» والانغسلاقء والتغلسف»› 
والتكاثف» وليس الأعلى إلا زيادة في الوعي ٠‏ والائفتاح؛ والكشف. 
إن مبدأ من هذا النوع يقودنا إلى الاعتراف بالقدرة الداخلية في الكون» أو بالطاقة 
التي تفعل فيه» أو بالحياة التي تتحقق فيه› أو بالروح التي تنطلق من عقالها الأكثر مادية 
وكثافة إلى حرية أ ثر» معبرة عن حالة انعتاق داخلية لا هو أسمى وأجل. وهذا ما قعلته 


البحث ٤‏ الحرية بحث ف الوجود ول الوجوب» ف الإمكان وي الفعسل» اى ف 
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الادة في سيرها الطويل البطيىء عبر أعماق العصور داخل تطور الكون. ولا كنا نعتقد أن لا 
شيء يأتي من لا شيء» فإنئا نقر ونعترف أن الحرية التي نالتها المتعضيات والكائنات 
التطورة وامتحررة في ظاهراتها الأسبق والأدئى» كائت قائمة ضمناً في الإمكان» في سابقاتها. 
ولهذاء فقد كان واجياً على الكون - وهذا وجوب - أن ينعتق من حالقه الراهنةء وهو 
الوجود. فالتطور وجوب ينتقل من خلاله الكون إلى وجود أفضل»› ويعبر عن حالة راهنة 
جديدةء تتطلب وجوداً أفضل» هو وجوب» حتى يصل إلى نهاية الطاف في الإئسان» 
ظاهرة الوجود الأرضي الكبرى» والوجوب الأعظم » والتطور الغائي الأقصى لحركة تحرر 
الوعى من غلافاته وكثافاته. 

إن من يدرس شجرة الحياة التي تمثل مجرى تطور الحياة على سطح الأرض 
يتحقق من وجود قوة فاعلة تدرك ذاتها أكثر فأكثر في عملية شاقة» وتسعى إلى تحثيق 
مزيد من الوعي. وهكذاء فقد بدأت الكاثنات الدثيا أو الأولية البسيطة تخلع عن ذاتها 
عبودية کائت تقيدها وتلبس رداء دیا أو مظهراً ا . ولم تکن الحياة الممثلة في هذه 
الكائنات لتكتفي بحد معين أو بظاهرة معينةء بل كائت تسير إلى الأمام» وتصعد لتحقق 
مزيدا من الحرية› آي مزيدا من الوعي. وبهذه الطريقة » تتابعت الأنواع ضمن الجٽنس› 
وتعددت الأشكال ضمن الحقيقة الواحدة والحياة الواحدة؛ فائتهت أنواع لتحل محلها 
أنواع أخرى» تشتمل على سابقاتها دون أن تكون ذاتها في أشكالها السابقة» من خلال 
تطور تجاوز ذاته إلى نوع أكمل أو حلقة أخرى جديدة متصلة... فليس التطور بقاء الأفضل 
بمعٹی الأقوى والأئسب» كما يقول دارون» بل هو تجاوز مستمر لعملية حياتية واحدة تبداً 
بالأدنى لتنتهي بالأعلى» بالإنسان. وليست هذه العملية الحياتية إلا انتقالاً في حلقات 
متتابعة ضمن قدرة ة نسميها الحياة ‏ الحرية - الوعى» يتخطى فيها الوجود المنغلق على 
ذاته » الوجود المتمثل في زمان ومكان بكائنات معيئة» إلى حالة أكثر فاعلية وسمواً في عالم 
الحياة والوعي. ولهذاء فقد عجز دارون عن فهم عملية التحرر هذه أو التجاوز أو التطورء 
عندما حاول إقامة علاقة بين انقراض نوع وظهور نوع آخر. والخطأً كل الخطأً يقرم في فكرة 
الاتقراض هذه» لأن القدرة الخلاقة كانت هي ذاتهاء وهي تسير إلى درجات أعلى من 
وجودها بفعل وجوب؛ إلى ما يجب أن تكون» بفعل حرية تكشف قيها عن حقيقتها أكثرٍ 
فأکثر. فالتطور لم يکن صراعاًء کہا سبق وذكر بعسض العلماء والمفكرين. بل کان تکاملا 
لقدرة واحدة» تتعدد وتتفرع في ظاهرات عديدةء وتسير شيا فشیئاً إلى الأعلى في تسلسل 
حياتي» عظيم» معبر عن كشف للوعي في كل سلسلة جديدة» حتى تصير إلى كيان مبدع 
خلاق؛ يتغلف على ذاثه مڻ جديد بعد أن يكون قد أعاد مادته إلى ذاتهء وحصر الطاقة 
كلا في ذاته» في عقله. وليس هذا الكيان إلا الإئسان. 
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إن مثال البذرة 0 کمثال عياني بسیط؛ یرینا حقيقة الوجود ف صورته 
الئاصعة. ليست الشجرة سوى بذرة تسعى إلى التحقيق؛ وليست البذرة سوى شجرة في 
الإمكان. فالشجرةء و مرت في مراحل تطورها: الجذع + والأغصانء > والبراعمء والثمار: 
هي فكرة واحدة تمتد من الأدنى إلى الأعلى؛ تحقق في كل درجة أو نقطة أو مرحلة میا 
من الحياة والحرية والكمال. 0 لا تحقق الحياة وهي جذع بسيط أو عندما تۇلف E‏ 
بل إنها تكون سائرة في طريق تحقيق ذاتها. وهي تبلغ درجة النضج والوعي عندما تحقق 
الغاية التي من أجلها وجدت؛ هذه الغاية التي كانت قائمة في البذرة بفعسل إمكان؛ إذ لا 
شيء في الشجرة لم يكن في البذرة من قبل. لقد فعلت البذرة لكي تتحرر مسن ذاتيتها 
المغلقة . لتنتشر ٤‏ رحاب الحياة؛ ولتحقق وجودا أسمی بفعل الطاقة المبدعة فيها» فسارت 
ضمن سلسلة من الانعتاق التدريجي إلى أن بلغت نضجهاء أي كمالها وحياتهاء لتعود 
فتنغلق مرة ثائية ف البذرة. 

التطور حركة ذاتية - ثلقائية داخلية في الوجود» تسير من خلاله روح الكون. أي 
الطاقة المثغلقة فيه والتي تغلفها ذاتية الادة» حتى تصل إلى تحقيق غاية الكون والهدف 
الذي يظهر فيه الوعي من خلال تغلفه › والروح من خلال المادة» والعقل من خلال كثافته 
أي الدماغء والحركة من خلال السكون؛ قكأن الكون ينشد ذاته ضمن هذه العملية 
التطورية التى تتحرر فيها طاقته» ليشعر بوجوده ويعى حقيقته وفكرته. ولقد أشار تيار ده 
شاردان إلى هذه الحقيقة عندما صرح أن تطور الحياة قد مر بمراحل كانت الحياة تكشف 
عن ذاتها بدرجات أعلى وأسمى بفعل الطاقة الحيوية المتضمنة في المادة والفاعلة فيها. 
ونحن نوافق هذا المغكر العظيم الذي أشار إلى عظمة التحرر أو التطور الكوني في خطين 
متوازیین متداخلین › خط مادي وآخر طاقي تفسي ؛ یسیران جنبا إلى جنب ويتقدمان معا 
يدا ييد» ليصلا أخيراً إلى إظهار الطاقة الكونية عندما بلغ الكون أشده وتحقق في الإنسان؛ 
بظهور العقل الإنساني. فالعقل؛ أي ملكة الوعي والفكر» لم يوچد 8 ہل کان حصيلة 
تطور شاق» تغلف على ذاته في مادثه''» وصعد تلك المادة في حركة داخلية» فسمت الادة 

بتعقيدهاء أي باثجاههاء نحو تحقيق ذاتها بالوعى» حتى وصلت إلى الإنسان. فالإنسان 

هو تتا الحرية؛ أي التطور؛ الحرية التي وعصت ذاتها من خلال السيرة التطورية؛ 
والتطور. أي الحرية» هو انفتاح وانعتاق وابعات دائم» وتحوؤل إلى أشكال أكثر سمواً ف 
سلم الارتقاء؛ يبغي الوصول إلى الحقيقة التي ست على هيئة قانون ف الطبيعة لتعرف 
ذاتها. 


الوعي أر الفكر موجود في الحصاتص العقلية المعمئلة لي الدقاتق الأولية العائدة لمرحلة ما قل تشكل العا العضري. 
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تشير صورة الحرية هذه إلى الفكرة المتضمنة في الكون والتي تفمل فعلا حقيقياً 
لتصل إلى إدراك ذاتها. ولكن»› لا كانت هذه الفكرة مغلفة ف غياهب الكثافة وآخذة صورة 
السلب وفاعلة لتحرير ذاتها منه» فإننا نميل إلى القول بوجود إرادتين قي الوجود الأرضي : 
سلبية وإيجابية. 

الإرادة السلبية مقاومة تبديها الكثافة المادية لتحول دون تطور الثال الكامن فيها 
أو لتقف حاثلاً پینه ویین بلوغ الغاية ؛ والإرادة الإيجابية مقاومة يبديها المثال المئطوي على 
نحو صورة في الادة لينعتق ويتحرر. وكل عملية في الصعود إلى الغاية تسمى تطورا أي 
حرية. وکل تحرر من ربقة الإرادة السلبية هو صعود للوجود» ونعني أنه انعثاق للمادة من 
ذاتها لتعي ذاتها. فالادة تتطور وتتحرر من سلبیتها في كل مرحلة تحقق فيها الإرادة 
الإيجابية› وسميها ارج أو الطاقة أو الحياة أو امثال أو الصورة» ظاهرة جديدة تسمو 
علی تلك التي سبقتها. ففي الوجود إرادتان: سلبية وإيجابية› تتلاحمان وتتنافران› 
تتقاربان وتتباعدان › تتعارضان وتتكاملان › وثصپحان ف الذهاية إرادة إيجابية واحدة 
وذلك عندما تتحرر طاقة الكون لتعود بالمادة» أو بالوجودء إلى ما كان عليه. ولا عجب 
أن تكون هذه العملية طويلة الأمد» لم تكتمل في الكون المادي. ولهذاء فإنها تتطلب 
الإنسان كعنصر فعّال في إثارة الادة للفعل والتحقيق في مستويات الوعي والحياة أكثر فأكثر. 

هكذاء ندرك أن الحرية وجود ووجوب. . إنها وجود منغلق على ذاته› مغلف 
بظاهرة السلبية وملتف بھاء یدأب وتا للتحرر من ذاته ليعي ذاته؛ وتکون وچوا أي 
تعبیراً لا یچب أن يکون. فالحرية تشير إلى حقيقة هامة نلخصها كما يلي : هي الوجود 
کما یجب أن یکون. وکیف یکون الوجود کما يجب أن یکون؟ إنه يجب أن يثحرر من 
كثافته وتغلفه في سير حثيث نحو الروح؛ نحو الحقيقة السامية. إذن فالحرية فعل أخلاقي 
وروحي وعظلي. 

تکلل وعي الوجود بظهور الأنسان»› بظهور الوعي. فالإئسان هو مشال حرية 
الوچود الادي. وهکذا» يمثل مثال هذا الوجود الذي يتمضخض عن فکرته الكامنة فيه 
والتي تغلفت بأنواع الحياة وأشكالها التي سادت الأدنى إلى الأعلى > وانطلقت من العبودية 
إل الحريةء من الانعلاق إلى الانفتاحج والوعي والروح › من الكثافة إلى اللطافةء ومسن الطلام 
إلى الثور. وکما يکون الإنسان مثال الوجود وحریته › تکون الحقيقة السامية مثال الإئسان 
وحریته. 

إن ظهور الإنسان يمثل فكرة الكون المشتملة على الوعي والانغلاق» على السررح 
والمادةء على المقاومة السلبية والإيجابية› على الخير وانعدامه. لقد عاد الإنسان يكرر ما 
قام به الكون. لكن الفرق واضح بين العمليتين: ففي الإنسان يعيد الكون ذاته إلى نقطة 
انطلاقه » أي التغلف على ذاته في الخليةء لينطلق إلى الإنسان وينفتح عليه في وعي 
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وحرية ؛ وني الادة ينفتح الكون على ذاته لينفغض عئه قيود مادته دون معرفسة بما يفعل. 
لذلك» يكون صعود الكون إلى الإنسان عملية داخلية اتسمت بتوجيه داخلى لطاقة مكنونة 
تفصح عن ذاتهاء؛ لتعي ذاتها. ومتى وعت ذاتهاء تحقق الإنسان. ٠‏ 

يعود الإنسان ليمثل مثال كمال المادةء أي الوجود المادي» لكنه لا يمثل كمال 
الروح» والكيان. والحقيقة» وامطلق إلا ني الإمكان. لذلك؛ فهو يجمع العالين في وجوده» 
الادي والروحي» في اتحاد عجيب يعرف بالكينونة أو بالكيان. ويعود الثال لكي يفصح 
عن ذاته مرة أخرى عن وعى وإدراك. فكلما تسامى الثال أي كلما تحرر من عبودیته . أي 
من مقاومته السلبية المادية» استطاع أن يسجل نقطة هامة جديدة في التطور والحرية. 

إن اتطلاق الإئسان من الخلية› ف رحسم الأ دلیل علی تغلفه ف غيبوبة يبدا 
بالكشف عن ذاته في سلسلة من الوجودات والتطورات يتحرر ضمن كل واحدة من انغلاق 
سابق وعبودية سابقة لينفتح إلى خليقة جديدة. وهكذاء تكون حياة الإنسان مرحلة تبدا 
بالغيبوبة وتئتهي بالوعي؛ تبدأ بجهل الوعي القائم فيها وتنتهي بإدراكه» أو تستمر 
بالوعي إلى أن تحقق غاية الطلق» أي صورة المطلق فيها. وعلى هذا الأساس. يكون 
الإنسان هو الكائن الوحيد المسؤول لأنه يعى. 

ولا كان الإنسان يحمل ف کیانه العالين› الروحي والمادي» فإنه يعمل على رفع 
هذا الأخير إلى مرتبة المثال. ويتطلب هذا الفعل طاقة خلاقة تحرره من مقاومة سلبيةء 
تجذبه إلى الأسفل. وهكذاء يكمن تطور الإنسان في العودة بالوجود إلى الكون إلى نقطة 
انطلاقه الأولى» فيتروحن الوجود ويعود إلى سابق عهده كما كان في البدء. إن العودة 
بالوجود كله» الممثل فيه» إلى نقطة انطلاقه الأولى» الألفا أو الألف» وتقدمه إلى نهاية 
تطوره» إلى انعتاقه الكامل وائفغتاحه على الوعى› الياء أو الأوميغاء هو حرية. 

هكذاء يحقق الإنسان ما كان قد انطلق منه. لقد انطلق من بداية هى الألف» 
أي ألفا» وسوف يحقق نهاية هى ياء أي أوميغا. وليست نقطة الانطلاقء الألف. إلا 
نقطة النهاية ۔ القمة» الياء. وهكذاء يحقق الوجود والإنسان نقطة البداية في نقطة النهاية. 
وتكون بداية الثهاية ونهاية البداية. فالوجود دائري» تتصل فيه البداية بالنهاية. 

عندما نصل إلى هذه النقطة من الوضوع نسأل أنفسنا السؤال التالي: ما الحرية؛ 
وما العبودية؟ 

يطرح الموضوع ذاته علينا في صورة أولية هي: مقاومة سلبية ومقاومة إيجابية› أو 
إرادة سلبية وآخرى إيجابية : هنالك السلب وهنالك الإيجاب. ويتمثل الإيجاب بكل القيم 
التي ترفع الإنسان إلى الأعلى : المحبة والتضحية» والمعرفة؛ ويتمشل السلب بكل ما 
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يجذب الإنسان إلى الأسفل: الكره» والأنائية» والجهل. وبكلمة موجزة» يتمشل الإيجاب 
بالخير» ويثمثل السلب بانعدام الخير. 

تتمثل المقاومة الإيجابية التي تفعل في الإنسان لترفعهء وهي مظهر روحي للطاقة› 
في الحرية. وتتمثل القاومة السلبية التي تجذب الإنسان إلى الأسفل لتقيسده بعالم المىادة» 
وهي مظهر مادي للطاقة» في العبودية ة. فالعبودية هي كل ما يتمثل بالعوائق ثق التي تسيطر 
على الإئسان لتبقيه في عالم كثافته وسلب وعیه» ليون منفياً في عالم غرېته. وتبدو هذه 
العبودية بامظاهر التالية : الأنانية المتمثلة بكل ما يجعلها تواصل بقاءها مثل: في التملك 
والكراهية والجهل... إلخ والحرية هي كل ما يتمثل بالقيم التي يتبناها الإنسان لترفعه 
إلى عالم وعيه وحقيقته : كالتجرد عن الملكية التي تعيق تقدم الروح في سيرهاء وكالمحبة 
والتضحية والعرفة والترة فع الخلقي الخ. وهكذاء تعيق العبودية کل تقدم» أي كل تحرر 
وانفتاح. 

إن دراسة من هذا النوع ترينا أن الإنسان ما زال عبداً: مازال يجهل الحرية. فهو 
لم يتجرد من قيوده المادية التي تشده إلى الأنائية» أي مقاومة الادة السلبية. إنه ما زال 
یکره» ویحارب› ویشتهي › ويتملك › ویتسلط ويسر ف معارج الكثافة الادية وظلماتها» 
في متاهاتها وسابياتها. وهكذاء يكون كل خضعع للكثافة الادية لاوصياء وكل لاوعي 
عبودية. ويكون كل انفكاك من إسار الكثافة المادية معرفة ووعياء وكل معرفة أو وعي 
حرية. 

لاذا نفكر بالغد؟ لأننا لا نفكر إلا بعبوديتنا... إنئا نفكر بمأكلنا ومليسسنا 
ومالنا. ولا كان تفكيرنا يدور حول أمور من هذا النوع فقط فإن إنسانيتنا تظطل رهينة 
عبودية ة قاتلة تعرف الحرف وتنكر الروح. ولا كنا لا نفكر في الحياة إلا من خلال معيشتنا 
وشهواتناء بأشكالها كلهاء فإننا ما زلنا عبيدا لذواتنا. وهكذاء لا تتحقق الحرية أو 
الوعي› وبالتالي لا تققد تتقدم الإنسانية › ولأ نفعل نحن في حقل تقد تقدمها الذي هو حرية» ولا 
يقوم الإنسان بدوره المنوط به. وليس هذا الدور إلا رفع الوجود من عبوديته إلى حريته› 
من سلبيته إلى إيجابيته. وهكذا» يسيطر الشر والألم السلبي والفاقة» ويسود البشرية كل 
أنواع المظالم والمآسي. ويحقق الإنسانء في عبوديته هذه مملكة الشر. 

هىنالك› ف کل عمل تفعله ۰ ف مضمار الخير والوعي› حريۀ ة وانتصارء وانعتاق من 
العبودية. فلم لا نفعل؟ ولم کنا عبیدا؟ ولم لا يحقق الإنسان الطاقة الخلاقة الكامنة فيه› 
وهي صورة المطلق اللامحدود؟ ألا نعلم أن تحقيق هذه الطاقة أو الصورة مثال رائع للحرية؟ 

الحرية في الإئسان تناظر الحتمية في المادة. فإذا كانت الادة» پفعسل طاقتها 
الداخلية» أي الحياة المنبثة فيهاء قد فعلت لتحقيق الفكرة الكامنة فيها والتي تجلت في 
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الإنسان» فإنه جدير بالإنسان أن يسير بالادة. مرة أخرىء حاملاً مشعلها لينير طريسق 
الوجود» ويحقق النور في فعل حرية ووعي. 

الإنسان إذن» يحمل في كيانه الحتمية والحرية : الحتمية القائمة في مادته. 
والحرية القائمة في سيره الحثيث في الوعي والروح. ولهذاء تتدرج طاقة الإئسان في مراحل 
ثلاث» متشابكة كل التشابك»› في وحدة لا تنفصم. 

مرحلة أولى هي الحتمية» وبها يخضع الإنسان لقوانين وضعت لادته» هي 
قرائين طبيعية وسرمدية ف ان واحد. 

مرحلة ثائية هى العقلائية » ويها يحاول الإنسان أن يعقل وجوده. أي مادته. 
ليتعرف عليها ويتحرر من حتمية الطبيعة» ويكتمل في سرمدية الروح. 

مرحلة ثالثة هي الروحائية؛ وبها يتم وجوب الإنسان» ويكتمل بفقعل ماهية 
الحرية والوعي 

في المرحلة الأولى يوجد الإنسان الذي لا يعرف غاية حياته» فيكون عبدا لادته 
وأناه. وعندئذ» يعيش الإنسان في تلقائية خالية من الوعي تدفع به الدوافع الحيوية دون 
ارتباط بعالم العقل الفوقي› فتكون أعماله مجرد انعكاسات لاوامية. وتتمشثل هذه المرحلة 
بالإنسان الحيواني. 

في المرحلة الثانية» يوجد الإنسان العاقل الذي يدرك» من خلال دراسته للكون 
والطييعة والوجود»› e‏ فيفعل في مجال عقلي يتوجه الفكر ويدفم به 
إلى مزيد من المعرفة والوعي. وتتمشل هذه المرحلة بالإنسان العاقسل» العالم» وتتصف 
بالسعي الحثيث إلى الحرية للتماثل مع الطبيعة» و المتجاوز لها. 

وف امرحلة الثالثة يوجد الإنسان الحر. الإلييء الذي يتحرر من «أناه» کلیاًء 
ویحقق کونیته. 

هكذا» تشير الحياة إلى تطور متزايد بفعل ماهية الحرية. ويتمثل هذا التطور في 
تجاوز الظلمة من خلال الذورء وتجاوز الشر من خلال الخير؛ وتجاوز السلب من خلال 
الإيجاب. وليس هذا التطور إلا انعتاقا من العبودية وتحقيقا لاحرية. ۰ 

ولا كانت الحرية غاية بذاتها فإن الإنسان يعمل على تحقيقها في النطاق 
الإجتماعي. وذحن» عندما ندرس تاریخ الإنسان. نجد أن الحرية کانت تمثل الفكرة 
الهامة في الوجود الإجتماعي. فقد كان الإئسان» وما زالء يعمل جاهداً ليتخلص من 
العبودية والثقل الطبقي› > ويناضل لكي يتحرر من ظلم الحكام» ومن نير الطغيان 
والاستبداد. ويدل هذا السعي إلى التحرر على رغبة أكيدة لدى الإنسان في مجال الحرية. 
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لما كان الإنسان يكره العبودية الإجتماعية بأشكالها كلها: الاقتصادية والسياسية› 
فإنه ثار على الأنظمة التى كبلتهء وما زالت تكبله. وتمرد على القوانين السيئة» وعلى 
الأوضاع الإجتماعية الفاسدة. وما زال تاريخ الإنسان يشير إلى حقيقة واحدة: هي ثورة 
الإئسان على کل ما يعيقه عن التقدم . کالرض› والجوع ‏ والفاقة»› والحرمان» والظلم» 
والجهل» والكراهية» والحرب؛ وهذه كلها عوائق أقامها الإنسان الأناني» واختصرها 
بكلمة هي العبودية. 

لکنذاء مح هذاء نتساءل عن سبب فشل الإنسان في توطيد حريته في الحقل 
الإجتماعي. 

لقد ارتبط فشل الإنسان في توطيد حريته الإجتماعية بعوامل عديدة» نذكر أهمها: 

١‏ لم تكن الحرية نابعة مڻ صلب تفكيره. 

۲ لم يحقق يحقق الحرية بجڄوهرها بل حقق أعراضها. 

٣‏ لم ينطلق مفهوم الحرية من وعيه بل من وضعه الإجتماعي. 

13 لم يعبر مغهوم الحرية عن معنی وچوده ومغزاه. 

ه لم يقم الإنسان ذاته بدور الحرء بل ترك المجال مفتوحا للحكام أو للذين 
قاموا عنه» فظلت س بعيدة عن 2 
الإجتماعية التبدلة. لذلك e‏ وظل عبدا َ8 هديدة ف حقله ام هذا. 
ویعود هذا کله إلى أن حریته لم تنيع منه» من روحه» بل من القوانين الآئية أو الانتقالية 
التي تعبر عن زاوية ضيقة للوجود الإنساني الإجتماعي. 

نرى أن الوجود يتجه نحو الحرية› وأن الإنسان لا يحقق إنسانيته إلا بها. إن 
الطاقة الكامنة في الإنسان والفكرة القائمة فيه تحثه ليسير في درب الحقيقة› إذ لا حقيقة 
بدون حرية. فالمعرفة تحرر من الجهل» والخير يحرر من الشرء والئور يحرر من الظملام» 
والحرية تعتق تعتق من العيودية. 

كل ما في الكون ينشد الحرية : الادة من خلال طاقتها الباطئية الفاعلة التى تعمل 
بوعي معين ؛ والإئسان من خلال روحه الفاعلة الكامئة اللتى تعمل بوعسي صحيح من 
خلال ظواهر الوجود المادية. فالحرية ثورة داخلية تفعل في الوجود وف الإنسان» وى 
انعتاق من غلاف يغلفنا ويغلق علينا في حجاب أو برقع يحجب عنا رؤية الحقيقة. 
وبواسطة هذه الحرية نصل إلى الحقيقة كما يجب أن تكون. فالحقيقة موجودة» وهى 


۲A۸ 


وجودء وتحتاج إلى وجوب» إلى ما يجب أن تكون. وبغعل ماهية الحرية ننتقل إلى الوعى؛ 
إلى الحقيقة التي هي حرية في المطلق» وهي الغاية التي من أجلها وجدئا. 


۹ 


Converted by Tiff Combine 


فلسفة الإيجاب والسلب " 


يعتبر البحث في هذا الوضوع ولوجاً إلى سر الحقيقة السامية وحقيقة الإنسان 
والكون. ولهذا السبب» يتعذر علينا التعمق إلى درجة الكشف عن هذا السر وهذه 
الحقيقة. ولكن» لاً كنا نعلم أن الروح يفحص كل شيء حتى أعماق الحقيقة السامية. 
فإئنا سنعمل على إماطة اللثام عن سر الحرية وجوهر العناية. 

كل من يحاول أن يتعمق في فهم حقيقة الطلق والإنسان يجد أن طريق العرفة 
طويل وواسسع › لا ينتهي لأنه متضمن في اللانهاية. ولا كان موضوعنا يمت إلى هذه 
اللانهاية بعلاقتها بالنهاية› فلن نلم بالوضوع إلا سن خلال معطيات عقلنا البشري 
بالإضافة إلى معطيات الحكمة. 

العثاية الإلهية موضوع يكتنف الأزل والزمسانء ونقصد عالم الزمان وعالم 
الأبدية. ولقد ظهسرت هذه العناية» أو أنها ثبدذت لناء وكشفت عن ذاتهاء في البدء. 
وعلى هذا الأساس» ينقسم موضوعنا إلى أربعة أقسام رئيسة : 


١‏ العناية الإلهية في البدء: 

ما البدء؟ كيف كان البدء؟ وكيف نسستطيع الدخول إلى معرفة البده قبل 
وجود الكون المادي وقبل وجود الإنسان؟ 

لم يكن هنالك بدء بالعنى المادي والحرفي للكلمة» بل كمان هنالك السر والأزل. 
وكيف يتسنى لنا أن نفهم هذا البدء ولم یکن الإنسان قد وجد؟ 


"' يقع هذا البحث تحت عبران«العناية الإهية وحرية الإنسان». 
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للإجابة عن سؤال» تزداد صعوبته بزيادة عمق الحقيقة» يتوجب علينا أن نعتمد 
مصدرین : 

آ۔ ما أوحت به كتب الحكمة. 

ب . ما يوحي لنا به العقل الإئساني. 

تشير كتب الحكمة إلى البدء وإلى حدوث «شورة» في الأعاليء في عالم المتافيزيساء ٤‏ 
عالم ما وراء الطبيعةء لكنذها لا تفسر هذه الثورة. ويصمت اللاموت التقليدي وبقف عاجزا 
عن تصور «ثورة البدء» وبدء «مبدأ السلب» في الوجود قبل وجود الكون المادي. كيف يثور 
اللائكة وهم أنوار علوية صافية نقية؟ سؤال يُطرح دون جواب كاف ومبرر. 

أما العقل فإنه يعمل على إماطة اللثام عن سر عميق اكتثف حقيقة الوجود وتضسن 
فيه» أي تخلله» فكان المبدأ الفعال فيه. والطريقة التي يتبعها هذا العقل في فهم هذا السر 
تظهر بمظهرین : 

- الظهر الأول هو التصور: والتصور هو ملكة العقل التي ترفعه من عالم 
المحسوس إلى عالم المعقول. وقي عالم المعقول يمتلئ العقل بالصور. 

ب - المظهر الثاني هو وجود مثال» أو طيف» أو شبيه» أو نسخة ثانية ليدأ 
السلب هذا ولثورة الملائكة في الأعالي وفي عالم المادة هذا. ولا كان عالمنا نسخة لعالم 
الأعلىء أو طيفاً له» ا له» فإن ثورة الإنسان ذاته وتمرده» تعلِمنا بحقيقة السر 
الخفي. فلا تختلف ثورة الإنسان عن ثورة الملائكة إلا أن الأولى حدثت في عالم الفيزياء 
والثانية حدثت في عالم المتافيزياء. 

تشير ثورة الملائكة إلى إيجساد مبدأ«الساب» وېعثه في الوجود. وأما نتائج ھىذە 
الثورة فقد أدت إلى ظلام الوجود وسقوطه "'» فبسقوط الملاثكة أظلمت الأكوان وانعدست 
وتلاشی مبدأ «الإيجاب»» مدأ النورء في مبدأ«السلب»» مبداً الظسلام 
و قاق . 


"" الادة مشعة على الرعم من كثافتها وظلمتها الظاهرية. 
قشير ثورة الملائكة إلى درجات الفيض المانط» إلى التطرر المانط س عوا لم أكثر نورابية وشفافية إلى عام المادة. وتشير 
حقيقة إبليس. وهو واحد من اللائكة الساقطين» إلى آخحر ميض» أي إلى تشكل عالم المادة ومبدا السلب الناتج عن تحمع 
الطاقة لي الكتلة. إذن» ليس إبليس شحصاً. إبليس هر المقاومة السالبة القائمة في المادة ال تحول دون تفتح الطافة المنغلقة 
إل حقيقتها ووعيها. 

اوا 


إن سقوط الملائكة . أو حلول الظلام. أدى إلى تدخل العناية الإلهية '. فتخلل 
النور الوجود المظلم الكثيف . الذي ندعوه الوجود المادي. فكان النور هو المبدأ الأول للعناية 
الإلهية. لقد اثبث النور في عالم الظلام ليئقذ أبناء الظلام. فكانئت الحقيقة السامية وق 
العالم. وأما«السلب» أو إرادة السلب. أو فكرة السلب. المتمثلة بالملائكة الساقطين. فقد 
حاولت إدراك الئور. لكن النور لا يدرك ويظل قائماً إلى ما لانهاية لأنه حقيقة 
حقيقة المطلق وحقيقة الإنسان. 

الآن نرى أن الوجسود في البدء: قبل تشکیل عالم الفيزياء والمادة. قد تمثل 
بقطبيه : الإيجاب والسلب. ويتمثل هذان القطبان أيضا بالنور والظلام» بالحقيقة السامية 
وإبليس. بالخير والشر. بالنظام والفوضى... إلخ. هذا ما كان في البدء. وهذا ما سيكون في 
عا منا أيضا. 

إن وجود السلب في وسط الإيجاب يعتبر قانون الوجود الأول. القانون الذي 
سيظهر في الوجودء في كل حیثیاته. فی کل ظواهره وف کل حقائقه. 

هكذا. أدخلت الحقيقة السامية النسور إلى الوجود ليضيء بحقيقته. وليعرفه. 
لذلك. أوجدت النور من الظلام وفيه. ولّا كانت الحقيقة السامية نورا فإن م 
فيها. فمن أين يأتي 2 إنه قعل السلب» وفعل السلب هذا وجود. ليتم تحقيسق 
الثور. وهكذاء نفهم كيف وجد النور من الظلام وفيه. 

ولا كان الوجودء قبل السقوط نيّراً وصافياً وساكناً. يعبر عن سكون مطلق» فإنه 
کان على غاية کبری من النظام والهدوء. وبفعل السقوط,ٍ وهو تحدر للفيض الأخيرء ظل 
الوجود مثلما كان إنما اعتسراه الظلا م وأصبح کثیفا جداً . وليست الكثافة التي نتحدث 
عنها ا ما نسميه المادة. إذن» فقد وجد الوجود الادي بفعل السقوطء ذلك أن الوجود 
الروحي. نتيجة لظلامهء أصبح مادة» أصبح کثیفا. فليس الوجود المادي ا ظطلام 
الوجود الروحي. وكثافة الوجود الروحي. وسلب الوجود الروحي. وليس النور الروحي› 
وكثافة الوجود الروحي. وسلب الوجود الروحي. والنور الذي يشع فيه» ويظهر من 
خلاله. إلا انبثاث النور في الظلام. وهكذاء نستنتج أنه لا معرفة ولا تحقيق بدون وجود 
سلب. فالحقيقة تعرف من خلال السلب. والإيجاب قائم ني السلب. وهذه هي العناية 
الإلهية الشاملة المتضمنة في سر الكون والمنبثة فيه في عالم السلب» ونعني الإيجاب في 
السلب . وإدراكه فيه. 


` يشير السقوط إلى الميض الأحير ي سلسلة الميوض المسقة من الحقيقة السامية إلى الوحود المادي. ويفهم السقوط أنه 
رمر تكول أو تشكل العام المادي» عام الشائية - الإيحات والسلب» النور والطلا» المادة والروح... اح 
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۲ - العناية الإلهية وسقوط الإنسان: 

يشير وجود الإنسان إلى حقيقتين : 

الأولى - هي أن الإنسان قد وجد بعد وجود السلب: مفهوم الكثافة » مغهوم الظلام» 
مفهوم إبليس - الشر. 

الثانية - هى ضرورة وجود قدرة عاقلة في الكون تعى ذاتها وتعى الحقيقة السامية» 
رذلك من أجل معرفة الحقيقة والعودة بالوجود المادي إلى الروحء وبالظلام إلى النور» وبالشر 
إلى الخير. وتتمثل هذه القدرة العاقلة بالإنسان. ولذا. فإننا نبدأ بالحقيقة الأولى. 

إن ظلام الوجود وسقوطه بفعل مبدأ السلب» في تكاثف الروح أو الطاقة وظلامها 
وماديتها. أدّى إلى إيجاد قوة واعية فيه تدرك ذاتها وذلك لتعيسد الوجود إلى ما كان 
عليه . إلى الإيجاب. لقد خططت العناية الإلهية لمجيء الإنسان»ء فكان الإنسسان. 
فالإنسان رمز لوجود الحقيقة السامية على الأرض وي الأرض»ء هو ممشل المطلق»› وغايته 
هي أن يتجاوز السلب ويحقق الإيجاب في هذا العالم. لذلك» كسان الإنسان صورة المطلق› 
وقد حمل سر هذا المطلق وجوهرهء أي النور والحكمة. 

يشير وجود الإنسان إلى تركيز النور الإلهي فيه ككائن تجسدت فيه قوى المادة 
كلها وقوى الروع كلها. هكذاء تجمعت الادة كلهاء الكثافة كلهاء في الإنسان في مخطط 
عرف بالكيان. وني هذه الكثافة كلها تركزت الطاقة كلهاء والنور كلهء والجوهر كله. 
فکیف حدث هذا کله ولاذا حدث؟ 

يعد وجود مبداً الور في الأفلاك. وف المادة ذاتهاء ظهرت حتيقة کبری هی: 
أن الكون المادي الساقط بفعل سلبيته» أي بفعل الفيض النهائى ومبدأ السلب المتضمنة 
فيه ٠‏ لا يستطيع أن يفهم حقيقته لأنه يتركز في بؤرة» هي تشابك اللانهائي الصغير 
واللانهائي الكبيرء تلتقي فيها خيوط الوجود كلها. إيجابها وسلبها. ولهذاء فقد أرادت 
العناية الإلهية أن تركز ذاتها في كائن يتشكل من مادة الكون وكثافته وسلبه» ومن روح› 
من روحه وجوهره» وذلك. لكي يعلم سر الوجود» سر النور» سر المطلق لأن مبدأً 
الوجود يقوم على فهم الإيجاب في السلب'. فإذا استطاع الإنسان أن يفهم إيجابه في 
سلبه. روحه فې مادته. نوره في ظلامه»› فإن المطلق يتحقسق. ويعود الوجود إلى حالتمه 
الأولى. وينتهي السلب › وتنتهي الثنائية » وتتحقق الوحدة كما هى في الحقيقة السامية. 


الإخحاب والسلب حقيقة واحدة. لكهما ثائية طاهرة في عالما 
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لكن الإنسان» الذي جمع الوجود كله في كيانه. تعرض للسثوط من كمال 
إیجابه. فلماذا سقط الإنسان؟ ولاذا جرب الإنسان؟. 

لا كان الإنسان يشتمل على مادة الكون كلهاء المتافيزيائية والفيزيائية. فإن 
'عنصري الإيجاب والسلب قد تضمنا فيه . فالسقوط هو التحول إلى السلب من خلال عدم 
فهم الإيجاب وتحقيقه. وليس إبليس إلا رمزاً للسلب. للقوة الافية› ل امادية أو 
السالبة التي تفعل في الوجود. ولا كنا قد علمنا أن الوجود لا يتحقق إلا من خلال 
السلب» لذلك كان الإنسانء الررح التجسد» الإيجاب المسلوب التمثل في السقوط» عرضة 
لبدأً السلب ذاته الذي غلف الوجود منذ البدء. ولا جهل الإئسان حقيقته . سقط فالتجربة 
لم تأته من خارجه» بل من جوهره المسلوب» المغترب. لقد جهل أنه مطلق متجسد: 
وجهل مبدأً سره وحقيقته ووجوده. وما كان منه إلا أن تمسك بكثافته ولم يعمل على 
تحقيق سره المصون» سر المطلق فيه. هذا هو السقوط. .. سقوط الإنسان. فما علاقة المطلىق 
بهذا؟ أليست العناية الإلهية أن يتأله الإنسان؟ أليس السقوط أن الإئنسان يرفض هذه 
الحقيقة ويتنكر لها؟ فالأساة هي مأساة الإنسان الذي لم يدرك حريته. وليست الحرية إلا 
التخلأص من العبودية > من الكثافة » من ائغلاق المادة» من السلبية›» من الظلام. فإن ظل 
الإئسان عبداً فلأنه جهل حقيقته 


۳ -العناية الإلهية ومشكلة الشر في العالم: 
ما الشر؟ وكيف يتحدث الإنسان عن وجود الشر؟ 
ل شري العالم. العالم سلب. إذن» الشر سلب. 
ت 8 ا حقيقة حقيقة الوجود لام الادة لا a a e‏ 
اا ت ار ل دات رار 
وصفناه بصفة معينة. فهو عتبر شرا إن ألقينا به على إنسان وآلناه» وخيرا إن أقمنا به 
پناء جمیلا. لكنه» على الرغم من هذا كلهء لا يتصف بالخير أو بالشر لأنه حيادي» لأنه 
سلپ. 

فالشر نفى للخير» أي سلب له» إنه انعدام له ولا يتصف بجوهر أو بحقيقة أو 
بتشخيص. فليس للشر كيان قائم بذاته. بل أن وجوده قائم بانعدام الخير. فالخير» وهو 
إيجاب» هو الجوهرء والشرء› وهو سلب» لا جوهر له. هنالك مصدر للخيرء وليس هنالك 
مصدر للشر. فالشر نقص في ماهية الخير. 
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إذا كانت الطاقة الواعية الكامنة في الإنسان خيراء فإن الإنسان لا يكون شرأً. لكن 
الإنسان الذي لا يحقق هذه الطاقة يعتبر شريرا. في الإنسان محبة للخير لا محبة للشر. 
فالشر نفي وانعدام للخير وسلب له. ولا كان الإنسان موچودا ف عالم السلب» ويحمل هذا 
العالم في چسده» فإنه يقترف الشر إن هو جهل سر الطاقة الكامنة فيهء والتي تسمى 
بالخير. ولا كان هذا السلب لا يعقل ذاته وكان الإنسان لا يدرك حقيقته ويجهلهاء 

يحقق السلب» فينبثق إلى الوجود. ويكون شرا. فالشر لا يوجد إلا ا الخير. 

لکي نفهم حقيقة الخير والشرء يتوجب علينا تقديم أمثلة أخرى تتصف بالوضوح. 

لو آننا أخذنا موضوع النور والظلام» لقلنا إن الثور كاثن» يتصف بوجود وجوهر 
وكيان ؛ فللئور مصدر نسميه الشمس»› لكن الظلام لا مصدر له. فمن أين يأتي الظلام وهو 
عديم المصدر؟ إنه نفي للنور وانعدام له وسلب. فإن عدم الور فإن الظلام يوجد. وليس 
وجود الظلام وجودا حقا ذلك لأنه سلب ونفي وانعسدام. وإذا تصورنا أن النور يشع على 
الدوامء علمنا أن الظلام محال. فالظلام مصطلح کاذب. وينت فقط عن کڈافتنا وعدم قدرتا 
على رؤية النور. 

ولو أثنا أخذنا موضوع المعرفة والجهل» لقلنا أيضاً إن الجهل انعدام للمعرفة› 
وذلك لأنه بستحيل أن توجد ملكة تسمى الجهل أو أن توجد محبة للجهل. هنالك محبة 
للمعرفة فقط. ولا غرو أن الجهل» وهو عدم المعرفة» يضمحل كلما تحققت المعرفة: وإن 
لم يتحقق هذا الجوهرء فإن الجهل يوجد. ولا كانت العرفة طاقة روحية› كان الجهل 
سلباً للروح. ولا كان السلب قائماً في المادة» فإن الجهل سلب للروح. ولا كان السلب قائماً 
في المادة» فإن الجهل سلب للمعرفة» وذلك عندما لا يعرف الإنسان الغاية من وجوده. أين 
يقف الجهل» بل أين يوجد» إذا عرف الإنسان؟ فالجهل ينتج عن كثافتنا التي تخلق 
الوهم. 

ولو أئنا أخذنا الوعي واللاوعي » لقلنا إن ما ينطبق علي امعرفة والجهل ينطق 
أيضاً على هذين الموضوعين. هئالك وعي؛ ونعني أن هنالك جوهرا أو طاقة ت الوعي. 
فاذا وجد فان اللاوعي لا يوجد. إذن» ليس لللاوعي وجود. فاللاوعي ينتڄ عن 
کثافتن'' 

هكذاء نرى أن الخير إيجاب والشر سلب» وأن المعرفة إيجاب والشر سلب» 
وان النور إيجاب والظلام سلب» وأن الوعي إيجاب واللاوعي سلب. فلو توائى الإئسان عن 


اللارعي» في هذا السياق يشير إلى عدم الفهم. وهذاء سا أحذت به غالبية الباحثين. رفي حقيقته» هر الوعي الكاس 
الدي يسعى إل الاثاق إلى الوعي المتصل بالوجود النارحي. 


۳ 


تحقيق الغاية من وجوده»› والتي تتمثل بالخير وا معرفة والنور والوعي» فإن السلب يتحقق 
وينبثق إلى الوجود في صيغة الشر والجهل والظلام واللاوعي. ونا كان في الإئسان ملكة أو 
طاقة تسمى الوعي أو العقل أو التفكيرء فإنه يستحيل أن نجد فيه ملكة أو طاقة تسمى 
اللاوعي واللاتفكير واللاعقل. فلو وجدت هذه «الائعدامات» فيه كطاقةء لما فهم الإنسان 
شيئاء لا وعى» ولا أدرك. فهذه التسميات تعبر عن سلب للحقيقة وانعدام لها. 

هکذاء ثرى أن مسألة الشر في العالم تعبير عن سلب وجد في العالمء سلب لا قيمة 
له ولا وجود؛ ولكن وجوده يتحقق عندما ينعدم الإيجاب. وهكذاء نقول: لا وجود 
لإبليس» كشخص» ذلك لأنه نفي للمطلق وسلب له. ولكن وجوده يتحقق متى توقفنا عن 
تحقيق الطلق فينا أو ني الوجود. فالوجود الادي سلب» وإبليس سلب» وليسس السلب 
إلا انعداماً للخير. ولا کان السلب قائماً حتی في أصل الوجود؛ في التافيزياء؛ فإنه يوجد 
بكثافة زائدة في المادة. وهذا السلب لا يعى ذاته؛ إنه الكمون في الادة» والعطالة. والمقاومسة 
فيها. فالكمون قدرة تتحقق عندما تنعدم القدرة الحقة التي تفعل. لذلك؛ لا نستطيع أن 
نقول: إن للعدم أو للموت أو للسلب وجودا قائما بحد ذاته» بل إن وجودها يقوم من 
خلال انعدام الحقائق. 

لکنا › م ذلك نستطیع القول پأن السلب القائم ف الوجود الادي نفي للحقيقة 
أو للسكينة وسلب لها. فضي العالم اللادي كوارث نسميها شروراء هي" : الفيضانات 
والزلازل والبراكين وأئواع الأعاصير التي لا ترحم. وإذا ما سألا سائل عن مصدر هذه 
الأحداث› أجبنا بأنها السلب القائم في الوجودء السلب الذي لا يعي. وکل سلب هو تمرد 
وانقعال. ونسمي هذه كلها بكلمة هي : : القاومة السلبية. فهنالك إذا ا سالية تبديها 
الادة» تفعل فيها لأنها لاوعي› لأنها سلب لأنيا نفي وانعدام للحقيقة. ولهذه القاومة 
وجود سلبي لآئها معدومه ة الوعي الذاتي» معدومه ة الإيجاب» معدومة ة التفكير الذاتي. 

الحقيقة هي أن المادة تقاوم قانون ذاتها. لذاء فهي مثمردة مذفعلة » تثصصسف 
بقدرة النبذ. وهكذاء يفعل قائونها فيها لثسير نحو تحقيق ذاتها. وفي الواقع . . ثری أن 
الطبيعة المادية تسير نحو سكينة أكثر. فالكوارث تقل» والبراكين تميل إلى الهدوء» 
والزلازل تخف ؛ ويميل الكون المادي كله إلى الاعتدال أكثر فأكثر. وبالإضافة إلى هذا كله» 
نرى أن الإئسان» لأنه يمثل الوعى والإدراك والعقل.ء يعمل على لجم الكون الادي» 
والسيطرة عليه. والحق هو أن سلب الإنسان يثير سلب الطبيعة ويحركه. 


“" إن عدم وجود الشر لي جوهر الوحود يعي أن هذه الكوارث جرد صعربات تكمن في صلب الكئافة الماديةء رليسست 
هي مصائب. راجحع فصل «فلسفة الصعوبة» في كتاني «رسائل في مبادئ الخياة». 
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هكذاء نرى أن الوعي ينتصر على اللاوعي بمفهومه النافي» والهدوء على التسرد 
والإنفعال » والإيجاب على السلب» والمقاومة الإيجابية على المقاومة السلبية. 

نستئتج أن العناية الإلهية تدُخلت ي سلبية الكون المادي» فوضعت فيه قانوناًء 
هو قائونهاء يعمل ببطء شديد للتقليل من سلبية المادة المنفعلة. ويتمشل هذا القانون 
باصطلاحه العلمي» ٻالچاذبية › الذي ينتصر علسی الثبذ» ليحقق ملاط الكون الذي هر 
الوحدة والتجائس والانسجام. 


٤‏ - العناية الإلهية ومصير الإنسان» أي حرية الإئسان: 

يعتبر هذا القسم الأخير بحثاً في حرية الإئسان. ولا كان الإنسان يجمع في 
كيانه الإيجاب والسلب كله» فإن الوجود كله يتمثل فيه. هكذاء نرى في الإنسان قوى 
الوجود كلها: الطلق كإيجاب کلي» وإہلیس کسلب کلي؛ الخير كإيجاب كلي والظلام 
کسلب کلي؛ العرفة كإيجاب كلي والسلب كجهل كلي» الروح كإيجاب كلي والمادة 
لذلك» فإن الإنسان لا يستطيع أن يفهم کیانه إلا في عالم السلب. 

أ ين تقم حرية الإنسان؟ 

يتدرج الإنسان في كيانه مسن الوجسود كسلب إلى الوجود كإيجاب. إذن» هر 
يتدرج من العبودية إلى الحرية› من الحتمية إلى الحرية. فالإئنسان يخضع للحتمية في 
مادته› ف سلبیته » ويحقق الحرية ف روحه»› ف إيجابيته. والسقوطء كما قلناء هسو انعندام 
الروح» وزيادة الكثافة. 

الإنسان إيجاب محض ذلك لأن الجوهر الذي يفعل فيه هو الإيجساب. وأما 
السلب فإنه ليس موجودا» هو انعدام للوجود المحصض ؛ ؛ ویصبح وجوداً في حالة الانعدام 
هذه. و تقول: إن الإنسان حر لأنه يمثل المطلق كله. ولكنه يحاول أن يتخلص من 
حامية ألحقت به أو من انغلاق. إنه يعمل من أجل الانعتاق بفعل قانون الوعي. فهو پحیا 
في الحرية ويموت في العبودية. 

أين هي مسؤولية المطلق؟ أليست هي مسؤولية الإئسان ذاته؟ أليس انعسدام المعرفة 
في الإنسان يؤدي إلى الجهل؟ أليس انعدام الخير فيه بؤدي إلى الشر؟ أليس انمدام الوعي 
فيه يؤدي إلى اللاوعي؟ ليس ام النور فيه يؤدي إلى الطسلام؟ ليس انعمدام الحرية 
فيه يؤدي إلى العبودية والحثمية؟ وأخير أليس انعدام الإيجاب فيه يؤدي إلى السلب؟ 
فمن المسؤول عن هذا الانعدام؟ ليس هو الإئسان؟ 
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أين تكمن مشكلة الإنسان؟ 

مشكلة الإنسان قائمة في انفصاله عن الطلق › وفي تحوله وانحرافه عن الاتصالية 
الكونية. 

عندما أقام الإنسان فاصلا بينه وبين الطلق. انبعثت مشكلته ومأساته إلى الوجود. 
فلماذا يلوم الإنسان الطلق إن كان مبدأ المطلق قائما فيه؟ إيجابية الطلق كلها قائمة في 
الإنسان» فمن أين يأڻي الشر؟ 

الشر ينتج عن عدم تحقيق تحقيق الخير. لقد قثل الإنسان الطلق فيسه. فماذا بقي له؟ 
إنه يسعی إلى مطلق جسده أي إله شخصي يقع خارج فسه اقام بهذا التصرف فاصلا 
بینه وبين حقیقته ومطلقه » واعتقد بأنه موچود في عالم الغربة » عالم النفي» عالم الشر. 

العالم ليس شراء بل هو سلب. لكنه شر ما لم يحةق الإنسان الخير. 

العالم ليس جهلاء بل هو سلب. لكنه جهل ما لم يحقق الإنسان المعرفة. 

العالم ليس ظلاماً» بل هو سلب. لكنه ظلام ما لم يحقق الإنسان الثور. 

العالم ليس لاواعياً» بل هو سلب. لكنه لاوعي ما لم يحقق الإنسان الوعي. 
e‏ ؛ لكنه عبودية وحتمية سا لم يحقق الإنسان 


العالم ليس إبليساء» بل هو سلب. لكنه إبليس ما لم يحقق الإنسان الحقيقة 
السامية. 

وأخيراء العالم ليس سلباً» بل هو سلب. لكنه سلب مالم يحقق الإنسان 
الإيجاب. 


تعد الشرور الوجودة في العالم بأجمعها من صنع الإنسان. كيف ؤجد الغقر؟ كيف 
وجد الحرمان والفاقة؟ كيف وجد الاستعباد والاستثمار والاستغلال؟ كيف وچدت 
الحروب والمجاعات؟ كيف وجدت الكبرياء والبغضاء والتساط؟ كيف وؤجد القتل 
والطمع؟ كيف وجدت الأنانية؟ كيف وجد الجهل واللاوعي؟ كيف وجد هذا السلب 
بأنواعه كلها؟ إنها وجدت بسقوط الإنسانء بسلبيته» بعدمية إيجابيته» بنفي حقيقته. 
فالإنسان مسؤول لأنه لا يحقق العناية الإلهية» الإيجابية بكاملها. الإنسان يعمل من أجل 
الانسجام ب الطبيعة الادية. إنه يحاول أن يتوافق معها وأن يتفاعل معها ویتکامل 
معها. وهل يعتبر هذا التساوق حرية ام عبودية؟ ا ایر ع ذلك» لأنه 
يستعمل قوى الوعى والإيجاب ضد المقاومة السلبية القائبة في الادة. 
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لكن الإئسان لا يعمل على فهم سلبيته هو ليقاومها بإرادة إيجابية. لذلك فقد 
حريته » ولن يستعيدها إلا متى حقق الإيجاب فيهء متى حقق المطلق فيه. وعندئذ» تكون 
حرية الطلق هي حرية الإأنسان» وإيجابية الطلق هي إيجابية الإئسانء ولن يكون للشر أو 
للسلب وجود. ‏ ۰ 
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النصل اساج 
فلسفة لالم 


البحث قي الألم بحث في الغبطة» إنه غوص إلى أعماق الوجود لإدراك حقيقة 
الإيجاب والسلب› حقيقة حقيقة الخير وانعدامه. وا کان موضوعنا هڏا یطرم واقع العام ؛ واقع 
الكون والإنسان» فإننا نتساءل عن حقيقة هذا الواقع ء أهو ألم ام غبطة؟ 

کل ما في الوجود ألم E‏ ما في الوجود غبطة» إنه ألم الغبطة. فكيف يكون 
الوجود الأرضي ألا يشتمل على الغبطة؟ و كيف يكون سابا يحتوي الإيجاب؟ 

إذا كان واقع الإتسان يشير إلى الألم» فإن وجوده يثیر وضع غايته. فما الغاية 
من وجود الإنسان: أهي تحمل الألم أم مي غبطة الوجود؟ ألا تشير غاية الإنسان إلى 
تحقيق الغبطة من خلال الألم؟ 

قبل أن نطرح موضوعنا في أبعاده الكلية» يتوجب علينا دراسة عناصره الرئيسةء 


فنقسمها إلى ستة رئيسية 
١‏ - الألم السلبي ٤‏ - الألم الوجودي 
٢‏ الألم الرومانسي ©“ الألم الفلسفي 
- الألم الإنساني > - الألم الإيجابي 
السلبي: : 


الإيجاب ونعرف الحقيقة؟ فکیف یکون ا السلبي وسیل وال ال الحقيقة؟ دلیلا 
يشير إلى وجودها؟ 
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من خلال بحثنا هذا نطرح مشکلتین : 
آ - الألم و اللذة. 
ب - التعلق و الرغبة. 


آ- الألم واللذة 

اللذة تعبير عن تلقائية الأئا في كل اتجاه. والذات تعبير عن سلبية الوجود 
الإنسائي. فاللذة مصدر كل كابة وألم سلبي لأنها تحمل نقيضها داثماً. ويبدو النقيض في 
عالم الاد لأن كل عمل من أعمال الأئا يحمل فناءه. . وتعرف أعمال الأنا بأئها اللذات التي 
یسعی إليها الإنسان. . وتصبح معیشته المادية حقلا من اللذات يتذاوب فیها الإئسان راغباء 
ذلك لأن اه تفرض وچودها. 

نستطيع أن نقول: إن اللذة تعنى مقاومة المادة المشكلة في الأنا. وينشط الإنسان 
لتحقيقها وهو يمثلك القوة الجسدية. ما فندنا تفرب شمصس الشباب» و تتصول طاقة 
الإنسان إلى روع» > ڀتامل الإنسان حياته » فيجد أن لذته لم تكن سعادة» ولم تكن حقيقة أو 
عقلاًء بل کائت انفعالاً في باطن الأناء في باطن المادة. وعندئذ» تهدأ براكين الأنا أو نطف 
اللذة. وعندئذ» يدرك أن اللذة انطلقت من الضعف لا من القوة› من الجهل بحقيقة الحياة 
لا من الوعي› من الجهل لا من المعرفة. لذلك»› لم تكن سعادة. 

الناس الذين يحققون أنانيتهم يتالون لأنهم يفكرون في الشيخوخة. إنهم لا 
يتحملون عبء الشيخوخة لأنها ستحرمهم من أناهم التي سعت إلى الللذة و الرغبة» و 
اعتبرتها خیراً ذاتیاء آنا إنهم يتالىون لأن أجسادهم ستذوي ولذاتهسم ستئقضي› 7 
خيرهم الذاتي _ الآني سينقلب إلى شر. فم يجهلىون مبداً التحول في الحياة ويجهلون 
الغاية من حياتهم. 

اللذة لا تنسو وتترعرع ر في أحضان الأنا الجاهلة التي لا تعي غاية وجودها. 
هذا. لأن ضالة قاعلية الإنسان في نطاق الفهم والوعي يعسني انفعال أناه على نحو لذة. 
وعندما تنعدم السكينة الداخلية تنبثق الذات وتسيطر من خلال الفوضى. 

لقد رأیت الإنسان يندم على لذاته عندما يكتشف عيوبه و أخطاءه. فهو يندم على 
لحظة لذة فقد السيطرة فيها على أناه الراغبة» وعلى لحظة ضعف استسلم فيها لائفعال› 
وعلی طمع أہداه ف مسألة ما وتسورط في مشکلة› أو على انتصار أحرزه وعلم أنه فشل 
واندحار» وعلى أمنية حتقها وعلم أنها كانت من فعل الخيال والوهم» وعلى مجد الله 
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وعلم أنه كان زائفاًء أو على لذو عابرةٍ نتجت عن مصيبةٍ حلت بغيره. إنه يندم على 
اللحظات الثي فقد وعيه فيهاء فيتالم على نحو سلبي. 

تعتبر حياة الإنسان سلسلة من الآلام. ولا كانت كل لذة تحمل معها نقيضهاء أي 
الألم السلبيء لأنها آئية وغير واعية » فإن الإئسان يصبح عبدا لنزواته. ولذلك» تكون الأنا 
مصدر کل ألم وشقاء لأنيا مصدر كل لذة. وهكذاء تصدر اللذة عن تلقائية الذات ولاوعيها. 
ولا كانت هذه التلقائية لا تعبر عن حقيقة حقيقةٍ لأنها لا تتصل بالوعي» فإنها تحمل الشقاء 
والتعاسة. ففي کل لذو تعاسة؛ وذلك لأن التفكير يعقب اللذة. وعندما تسلط أضواء عقلناً 
على لذاتناء نجدها تافهة فنتألم لبا 

يصدر ألم الإنسان عن هذا التأرجح الذي لا يستقر ولا يخضع للقوة المدركة فينا. 
وهكذاء تقاس اللذة بالألم. فاللذة في نهايتها ألم. إنها تصدر عن أحاسيسنا التي لا نمل 
على تطويرهاء الأمر الذي يؤدي إلى إغفال العقل الواعي والوجدان. نتألم دائساً لأئنا ثلتد 
دائماً. وکلما وجنا أضواء إدراكنا نحو لذاتناء شاهدنا ضعفنا وسقوطنا. وعندما نبقى ف 
نطاق الأنا تعمل على إبقاء إنسائيتنا في حالة السقوطء سقوط العقل الواعي والحكمة إلى 
هاوية الأنا. 


ب - التعلق والرغبة 

ينشا الألم السلبي من التعلق والرغبة. فلكي يزول الألم السلبي يتوجب على 
الإنسان أن يزيل الرغبة والتعلق. فمن التعلق ينشأً الأل ومن الرغبة ينشا الألم» ومن 
الرغبة تنشأً الحسرة والأسى 

يتعلق الإنسان بالأشياءء وبزوالیا أو فقدها يتألم. ویرغب الإنسان ف الأشياء ومن 
عدم تحقيقها ينشاأ الألم. إن فقدان الأشياء أو عدم تحقيقها وفق ما تفرضه الأنا يؤديان إلى 
الألم السلبي. 

لقد شذد الحكماء على التجرد» وأشاروا إلى تجاوز الإنسان لكل شيء في عالم 
الأا. إنهم علمونا أن نترك کل شيء لکي لا نتعلق بشيء ولکي لا يزداد حزننا أو ألنا. و 
لا كان الإنسان يتعلق بأمور الدنيا فإن الحرمان منها يشير إلى الألم السلبي. 

إئئا تعلق بأبثائنا وأخوتنا وأقارہنا وغیرهم؛ ونتعلق اسع والمجد› ونرفب 
بالشهرة والال والعظمة الفارغة؛ إننا تذحرف إل الاديات ونبني آمالنا علیها. ولذلك. فان 
ألم الإنسان يئشأًء» بل يستثمر» من فقدان الأشياء أو عدم تحقيقها. ولا كان الإنسان لا 
يدرك مغزی حیاته إلا من خلال تعلقاته ورغباته › فان أله يقوم فيها > إن هو حققها أو لم 
يحققها. فالحصول على أمر والاستزادة منه يعادلان الحرمان منه. ففي حالة الحصول 
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نتعلق وني حالة الحرمان نرغب. ويتأرجح الإنسان بين الرغبة والتعلق ويرى وجوده خالياً 
من المعنى والقيمة. 

إن الثعلق يئشى في الإئسان حالة لا تد تنتهي من القلق والألم» والرغبة تنشن فيه 
حالة مماثلة. وعندئلٍ» يربط الإنسان العادي وجچوده پتعلقاته ورغباته. فيتألم ف کلتا 
الحالتين > زاعماً أن الحياة تتحقق فيهما. 

يعد الألم الناتج عن اللذة والتعلق والرغبة ألا سلبياًء يقض مضجع الإنسان 
وینهش روحه وپرمیه ف عالم القلق والضسياع. إن ألا من هذا النوع ضياع ذلك لأن 
الوچوں لا يذحصر في متع العيشة بل يتعداها ويتجاوزها إلى الجوهر والكيان والروح. 
وهکذاء پزداد ألم من لا يکتفي › لأن الأنا تطلب ملذاتهاء فتتراجع الحياة المعبر عنها 
بالروح. . ومتی أكثرت الأنا من مطالبها ازدادت تعلقاً ورغبة بها. وعذدما يعكس الإئنسان 
أنوار فكره على مأساته هذه يجد أن ما يسعى إليه من متع وسلع ومجد مج ليس إلا وهماً 
حاکته خيوط الأنا فتزداد حيرته و تنقلب إلى ضياع. .. والضيأع مظهر من مظاهر الألم. 


- الألم الرومانسي 

تشير نوازع الإنسان وأشواقه إلى طاقةٍ داخليةٍ تتحرك. ففي أعماق الإنسان آمال 
وعواطف تهفو إلى التحقق وتأمل بالإستمرار. إن عواطف الإنسان تتجه إلى تحقيق ذاتها في 
الآخر الذي يشكل معه وحدة بدئية تحولت إلى ثنائية ية » وذلك لكي تعبر عن علاقةٍ صميمية 
بهذا الآخر. فلقد أبدع الشعراء والأدباء في التعبير عن مكنونات القلب الإنساني» وصوروا 
سعادة الإئسان وشقاءه ف ظل الحب والتعاطف. ولذلك»› فنا جد أعظم وأجمل ما بر 
عنه قلب الإنسان ف اللهفة والشوق› ف اللقاء والبعادء ف بث الخواطر وف الذجوى. فكکأن 
الإنسان يبث لواعج قلبه لنفسه من خلال الآخر الذي هو نصفه الثائي. 

الصديق يتألم لبعاد صديقه وفراقه» والمحب يتاألم و يتحرق لرؤية حبيبتهء و 
الحبيبة تتألم لأنها لا تحقق عواطفهاء والأم تتألم لفراق ابنها أو زوجها أو ابنتهاء وكل 
إنسان يجد في الآخرين ملاذاً له» وذلك لأنه يبحث عن نفسه في الآخر. هنالك نداء القلب 
للقلب» والروح للروح › هنالك نداء عميق للآخرفي الإئسان» و الإنسسان يتألم مسن عدم 
تحقيق هذا النداء الداخلي. 

ولقعد أبان الشعراء والروائيون مآسي الإنسان المتعاطف وآلامه في الملاحم الكبرى 
العظيمة» وكشفوا عن مأساة البطولة في الحب والعاطفة والتضحية. وندب أولئك الشعراء 
والأدباء مصير الإنسان الذي تالم في سبيل هذه الأمور. وزينوا العواطف واللواعج والأشواق 
پأجمل الألغاظط فحملت الألم ف ٿناياهاء وأشعرت من يقرؤها پألم» ذلك أن الإنسان يشعر 
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بالآخر من خلال وضعه. لذا نرى الئاس يميلون إلى قراءة الأساة ويعرضون عن الملهاة ما 
لم تكن مأساة بذاتهاء فكأن الحياة ألم رومانسي. إنهم يتحركون في عواطفهم. في أعماقهم. 
ويتوقون إلى» بل يحبون» ذلك الألم الصافي. 

کان ا ده مومیه و لالم الرومانسي. کان شاعرا علمنا أن لالم المظيم 


ا ا ولم تكن عبر يتهم لتتفتق لو لم يتالوا. 


لاذا تالم هؤلاء؟ هسل تألوا من القيود الإجتماعية؟ هل أن إبداعهم كان وليد 
حبيء أو عاطفة» أو خيبة أمل. أو شعور باطني عميق بالمأساة؟ 5 إنهم شعروا برقة الألم 
وتلمسوا مأساة الوجود من خلال صراع داخلي بأن الخلق لا يتم إلا في الألم. 

کان ألهم تعبیرا عن واقع الإنسان؛ كان تعبیراً عن صدمة الإنسان تجاه الواقع . 
فالحب الذي لا يتحقق » والفكرة الجميلة التى لا تلقى صدى لهاء والمشاعر النبيلة التى 
تدفن. والعواطف الإئسائية التي تخبوء والعبقريات التي لا تلقى الاستحسان» عبرت عن 
ذاتها بالمٍ رومانسي نبيل ووجداني. ويؤسفنا القول: إن هذا الألم الرومانسي امبر یتلاشی 
وما بعد آخر» ذلك لأن مشاعر الإنسان بدأت تميل إلى التحجر» وتطلعاته بدأت تٹحدث 
في عالم لا يعبر عن حقيقته. إن ألا من هذا النوع يرفع الإنسان إلى مستوى الشعور 
يإنسانيته من خلال الثعبير عن نبل عواطفه وسموها. 


-الألم الإنساني 

يعتبر هذا الألم نتاجاً للواقع الاجتماعي الأساوي الذي يحياه الإنسان ويعائي منه. 
فقي العالم عدد كبير من البؤساء والمحتاجين والمعوزين والرضى والمظلومين الذين يئئون سن 
وطأة ضغط اجتماعي فُرض عليهم. وليس شعور الإنسسان إزاء هذا الوقف إلا شعور بالاألم 
والأسى. وهكذاء ينطلق ألم الإنسان من وضعه. وينقسم هذا الألم إلى قسمين: ألم إزاء 
نفسه» وألم إزاء الآخرين. 

إن وضع الإنسان الإجتماعي پحدد مقدار أله. فان کان يعائي من وطأة الضغط 
الإجتماعي» يتألم. ويكون أله تعبيرا عن احتجاج صارخ لفقدان العدالة. وإن كان وضع 
الإنسان يسمح له بأن يرفق بالآخرين ويشعر بشعورهم» فإنه يتألم. ويكون أله هذا تعبيرا 
عن احتجا لفقدان العدالة. 

لقد تألم الصلحون الإنسانيون لأنهم رأوا أن ظلام الإنسان الأنائي يخيم على 
المجتمع > أي على الآخرين. إنهم تألوا وهم يشاهدون مأساة الإنسان الإجتماعية: هنالك 
الضغطء فغط فرد على آخرء هنالك الكبرياء والغطرسة. هنالك الاستغلال» والإحساس 
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بالعظمة الفارغة؛ هنالك الأنائية التي تسم لإنسان آن يضطهد إنساناً آخر وأن يحرمه 
معنی وجوده العيشي والحياتي › الادي والعنوي. استطاع المفكرون الإنسانيون والصلحون 
الإقتصاديون أن يصوروا واقع الإنسان الإجتماعي»› فعڊروا عن بؤس هذا الواقع وتألوا من 
أجله» فشعروا مع العذين والبؤساء والمحرومين» وكان لهم إنسائياً. ولقد عبر المسيح عن 
هذا الألم» فكان إلى جائب المظلومين. 

عندما نتحدث عن الألم الإنساني لا نشير فقط إلى ألم البؤساء والمعذبين من بني 
البشرء بل إلى ألم آخر نشعر به تجاه الظالمين. فعندما نقول بأننا نشعر مع المظلومين فإنما 
يعتي أن ظلمهم ناتج عن ظالمٍ آخر. وبهذا الصدد» نتألم من أجل ا أنفسهم لأنهم 
ضائعون : إنهم سبب البلاء والمصيبة. ومن جانبناء نتألم على إنسان ظالم لأننا نعثبره 
ضاثعاً. و ليس ألنا إلا تعبيرا عن الشر والخطيئة التي يسببها. إننا نتألم لأنأنيته وذاتيته 
وکېریائه. نتألم لأنه لا يحقق إنسانيته› ولأنه اضاع كل قيمة بالشعور الإنساني. فالالم 
الإنساني تعبیر له حدان: حد يصيب الظالم » وحد آخر یصیب المظلرم . وليس المظلوم إلا 
نتاجاً للظالم؛ وليس الألم الذي يصيبنا عندما نقكر با مظلوم إلا أا يعبر هن ذاته کاحتج اج 
ضد الظالم ذاته. إننا نتألم لأن الإنسان أضاع غايته؛ فهو لا يعرف أنه قد وجد ليخدم. و 
عندما يجهل الإنسان هذه الحقيقة ينقلب المجتمع إلى حقل صراع رهيدب ب ينتج عن أنانية 
الإنسان. فالمتكبر أناني ٤‏ والمتسلط أناني» والمستغل أناني» إنهم جا أضاعوا إنسانيتهم؛ 
ولهذا نتألم. أما الذين ا فإننا نتألم من أجلهم لأنهم ضحية الظلم القاسي. 

الألم الإنساني ألم إيجابي يرقع الإنسان في درجات إنسانيته ليصل إلى روحانيته. 
فلا يتألم إلا العظيم؛ ۽ أما الأناني فإنه يعتبر الموضوع مجرد مر اجتماعي واقعي. وعلى 
غير ذلك» يعتبره العظيم شذوذا عن قاعدة المحبة والمثالية. وهكذا» لا يشعر بالألم إلا 
صاحب الشعور الإنساني العظيم. أما تداج هذا الألم فإنها تبدو سلبية بظاهرها لأن 
الاحتجاج الصادر عن الظلوم يحمل في ثناياه الإحساس بالتمرد والنقمة. إنها نقمة› لا بل 
هي ألم» نتج عن داقع ا تسبب عن أنانية الإنسان الظالم وانحطاطه. 


- الألم الوجودي. 
ما الغاية من الوجود؟ ما الوجود؟ هل للوجود ماهية؟ 
يعتقد الوجودي المادي أن الماهية حصيلة الوجود. فما الوجود في رأيه؟ الوجود 
نزعة ة تلقائية يعبر عن ذاته بذاته من خلالها. وكيف يعبر الوجود عن ذاته»ء بل كيف 
يکون نزعة ة تلقائية › شحو ة پالإنفعال؟ 
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تلتقي الوجودية الؤمنة والملحدة على صعيدٍ واحد في صدد تحليل نزعة الوجود 
التلقائية ‏ وتختلفان في تعليل الاهية والوجود. ولا كان موضوعنا بحثا في فلسفة الألم فإننة 
نهمل موضوع الاختلاف هذا. 

الوجود عبث» الوجود لامبالاةء الوجود لأجدويى» ذلك لأنه ینتهی بالوت. 
الوجود غربة»› إذن» الوجود قلق داخلي يقود الإنسان باتجاه ذاته. 

هكذاء يفكر الوجودي. إنه لا يدري كيف يجيب يجيب عن سؤال طرحه على تفسه. 
آلا وهو: كيف يعبر الوجود عن ذاته في تلقائية أو نزعة ت داخلية ل تدرك ذاتیا؟ 

إن انقسام الوجودية إلى قسمين»› مؤمنة وغير مؤمئة› يجعلنا نتيه في غاية الألم 
الوجودي. الوجودي المؤمن يعتقد بغربة الإنسان.ء فيحن إلى مثراه أو إلى وجوده الأعلى ؛ 
کته پرتمي ف أحضان القلق والعبث واللامبالاة واللاجدويی. فماذا يقصد الوجودي؟ 
أليس الوجود نزعةً تلقائية› وبالتالي ضیاعاً وألا؟ 

والموت: آلا یفغر فاه ليبتلم الإتسان؟ وإذا كان الوت يشير إلى العدم. أفلا يعني 
أن حياة الإنسان قلق وبطلان؟ وإذا كائت الحياة تنتهي بالوت» بالعدم» فلم لا يملا 
الإنسان حیاته باللذة الحسية » ليحقق نزعته التلقائية؟ ئية؟ وإذا أردنا معرفة الحقيقة نقول: إ 
وراء اللذة أل يسزق الإنسان»؛ يعبر عنه الوجودي بالقلق والضياع والاشتراب e‏ 
واللامبالاة ولاجدوى الحياة. ألا تعبر هذه الظاهر عن ألم دفين ينهش الإنسان في داخله؟ 
ألا ا نت هذا 1 عن شعوره بالضياع وعدم تلمس الغاية. يعد ألم الوجودي أا سلبيا 
فان العدم i‏ يوجد؛ وذلك» لأنه لا يوجد سوی الوجود. 

وإذا كان الوجود قاثماً فإن العبث واللاجدوى والضياع مظاهر لعدم التعقل أو عدم 
الفيم. ولهذاء کان هذا الألم سلبيا يؤدي إلى ضياع الإئسان ف وجوده الذي يعبر عن 
تلقائية غريزية لا تعرف ذاتها ولا تتعرف على حقيقتها. 

إن الوجودي لا يعرف ذاته. ومن لا يعرف ذاته» يتألم سلبياً. أما من يعرف ذاته 
فإنه يتألم إيجابياء وذلك عندما يدرك واقع الإنسانية المعذبة التي لا تدرك ذاتها. 


ه ‏ الألم القلسفي: 

يعتبر الألم الفلسفي بحثاً في موضوع الشر. فما الشر وكيف وجد؟ 

يعيد بعض مفكري اللأهوت الشر إلى فكرة السقوط التي نتجت عنها الخطيئة. 
فالألم في رأيهم يتسبب عن الخطيئة التي اقترفها الإنسان ومازال يقترفها. وهكذاء 
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يوجد الشرفي قلىپ العالم› وپالتاي پوجد الألم. والإإنسان› ف زعمهم› يتألم لأنه يقترف 
الخطيئة. 

إن اعتقاد اللاهوتيين مردود وذلك لأن السقوط حدث قبل وجود الإنسان› وبالتالي 
فان الشر قد وچد قبلهء والألم قد تسس أيفا. إن ا ف الأعالي حدث قبل سقوط 
الإنسان. فهل کان الشر عددذ» وهل کان الألم؟ 

إذا كان الألم قد تأسس في صل الوجود» وكان الشر متضمناً فيه» قإن الوجود 
يشير إلى معاناة من الوجود في سبيل تحقيق ذاته. فالوجود ألم» ومن أجل الانتصار عليه 
والتخلص منه يحتاج الإنسان إلى فة ولكنناء عندما نريد فهم واقعة الألم في الوجودء 
يتوجب علينا أن نأخذه من الوجهة الفلسفية المحضة. 

في الوجود الأرضى ألم... وهكذاء يكون الألم فلسفة هذا الوجود. فكيف نفسر 
هذه القضية؟ 

إن مشكلة الشر لا تطرح ذاتها بالمقياس اللاهوتي. فالشر لا يوجد بشسكل ميائيء 
بل هو متضمن في سلبية الوجود. فلا شيء ئي الوجود يفص عن ذاته بأنه شر. هشالك إذن 
سلب متضمن ف إيجاب» وعلى الإئسان تقوم معرفة هذه الحقيقة. وإذا کان علينا أن 
نتحدث في هذا الوضوع» فإننا نقدم الأمثلة التالية : 

الشر هو انعدام الخير.. . إڏن ل وجود له ہمعثی الوجود العياني أو الواقعي. 
فالحجرء على سبيل الثال» ليس شرا أو خیرا. آنه حيادي تماماً. ولكن استعماله من فېل 
وجود عاقل يحدد ماهية الخير التي› إذا اتعدمت»› تصبح تحقیقاً لسلىب أي تحقيقاً لشر. 

والجسهل هو انعدام للمعرفة... إذن لا وجود له» ذلك لأن هنالك طاقة ف 
الإنسان تدعی الوعی وليس هئالك ما یسمی اللاوعی. فاللاوعی › بالفهوم السلبى»› يتحة 
متی انعدم الوعى. والجهل يتحقق متى انعدمث العرفة. 

إذا أدركنا كيف يظهر السلب بمظهر الشر» نقول: إن الجهل واللاوعي» بمفهومه 
السلبي» شر ذلك لأنهما يشيران إلى نقص في ماهية الخيرء أي العرفة والوعي. فالشر 
نقص لاهية الحقيقة والخطيئة نتاج لعدم المعرفة والوعصي... وهكذاء لا تكون الخطيئة 
سابقة لوجود الشر› بل هي نتيجة لعدم تحقيق قيق العرفة واوعي. 

هذا هو الألم الفلسفي... البحث الدائم عن حقيقة الوجود. ولا كان الإئسان 
یبحث علی الدوام؛ فان الألم پرافقه › ذللف لأئه» كلما E‏ إلى درجة يقین؛ پجد أن 
درجات اليقين لم تكتمل بعد. ولهذاء فإنه يتألم لأن النقص في المعرفة مازال قائماً فیه. إنه 
يسعى وراء إيجابيته الكاملة» ولكن السلب مازال قائما في أعماقه. وهكذا» يتألم وهو يسير 
على طريق المعرفة والحقيقة » طريق الجلجثةء طريق الخلاص. 
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ينشأً أي لا من الشر المزعوم في الوجود. بل من محاولتي الدائة لتحقيق 
الوجود. ولا كنت لا أصل إلى الحقيقة المطلقةء فإنني أتالم. وليس ألي هذا إلا ظاهرة 

حقيقية للوجود» ذلك لأنني› دون هڏا الألمء < أندفع م تيار العرفة. إنته نداء روحي 
لعرفة الحقيقة. إنه عالي الذي ينشد ذاته. 

الألم الفلسفي يشير إلى وجود الألم ف قلب الوجود» ف قلب العالم. وهذا الألم هو 
لعب المطلق في الوجود؛ هذا الألم هو سلب الإيجاب في قطبي ذاته. وكلما حقق الإنسان 
ذاته من خلال أله حقق المطلق ووجد نفسه. فالطلق ذاته يتألم في سلبه هذا. وهذا هو دور 
الإنسان في عملية تحقيق كمال الإيجاب في عالم الملب؛ في عالم الألم. فالشعور بالوجود 
ألم ينشد ذاته في انا الوجود... وبقدر ما يتألم يحقق 

يتحول هذا الألم إلى غبطة» ذلك لأن النقص يثضاءل ليصير إلى كمال. إن سعي 
الإنسان إلى الكمال والامتلاء يشعره بالنقص. .. ولا كان النقص ساباًء كان ألا . ويٹجاوز 
الإنسان هذا النتقص» فيكتمل شيئ فشيئا. ففي كل درجة اكتمال يتألم لكنه يغتبط. وهذا 
الشعور بالنقص يدفعه في تيارين: تيار الألم السلبي الذي يقضي على الإنسان فيرميه في 
عالم الضياع والعيكث واللاجدوی: وتيار الألم الإيجابي الذي يريه حقيقته» فينشدها وهو في 
طريقه إلى تحقيقهاء بغبطة تحقيق كمال الوجود. 


٦‏ الألم الإيجابي: 

إن غبطة تحقيق المطلق من خلال ألم الحياة هى الألم الإيجابي. وهذا هو ألم ابن 
الإنسان. 

لاذا يتألم ابن الإنسان؟ ألا يدل هسذا على وجود الألم في الوجود ا الألم 
الفلسفي والروحي › الذي تعاني مه الحقيقة السامية ف سرها؟ وماذا ي يعني ألم اپن 
الإئسان؟ 

إن ألم ابن الإنسان يشير إلى شعور علوي يعكس ذاته على العالم. وماذا يجد هذا 
الشعور في العالم؟ إنه يجد مأساة الإنسان في العالم» في ولادته وموته. 

هذا الإنسان الذي لا يحقق وجوده والغاية التي وجد لأجلهاء لا يعرف لعب 
الحقيقة السامية» سلبها وإيجابهاء ولا يصل إلى حقيقته الطلقة وغبطتها. هذا الإنسان 
الذي اغترب عن کيائه لیجد ذاته› 7 أيضاً عن حفيقته › فأضاع ذاته ؛ فقلق وتمزق › 

حقق عالم السلب. هذا الإنسان يتألم » ويستحق الرأفة والرحمة. 


إن ابن الإنسان يشاهد مأساة الإنسان فيتألم. وبأله هذا يشعر مع الإنسان ويريد 
احتضانه ومعانقته» ويريد العودة به إلى نطاق الحقيقة » إلى المحبة»› إلى الفردوس الروحى 
الذي أضاعه. كما يريد أن يخلصه من مأساته لکي لا يکون أسيرهاء ويعلمه طرين 
الخلاص. ويريد أن یعود به إلى عالم الثور ليقضي على مملكة الظلام. لكن الإنسان پرفضه 
ويفضل البقاء في ظلامه » في عالم مأساته وأله. 

ويتألم ابن الإنسان لأجل الإئسان. إنه يتألم من أجل نفسه» على ثفسه لإنقاذ 
نفسه » أي الإنسان» ذلك لأن ابن الإئسان يرى نفسه في كل إئسان» فيشعر مع الإنسائية 
جمعاء. وفي هذه الإنسانية يجد الشقاء والتعاسة. يجد الألم. فيتألم ابن الإنسان ليحمل وزر 
هذا العالم» وليطرح بثقله إلى الهاوية. 

إن حياة ابن الإنسان وصراعه مع السلب يشيران إلى الألم الفلسفي والروحي» الألم 
في قلب العالم» ذلك لكي يسمو لهذا العالم وينتهي إلى الغبطة. ولهذاء يعلن ابن الإنسان 
«إن رئيس هذا العالم قد دين» ويعني أن ألم السلب قد انتهى» ذلك لأنه قد أكمل وأتم. 

في ابن الإنسان» نجد ألم العالم وقد تحول إلى غبطة العالم. إن ألم العالم الناتم 
عن وجود السلب ينتهي ٠‏ ليتحول إلى غبطة العالم الذي يعبر عنه الإيجاب: إنه نزول 
الطلق إلى العالم وصعوده إلى كليته ووجوده» من خلال ألم الوجود. إن الطلق يتألم ليمرف 
ذاته» ليحقق ذاته» ليعود بذاته إلي ذاته» أي بالإئسان إلى الحقيقة. فالألم الإيجابي 
تحقيق للوجود» تحقيق لعاناة المطلق من ذاته ف شعور داخلي › ف محبة العالم» وفي 
التضحية من أجله. إنه شعور بذاته وهو يعرف ذاته. فالطلق يتالم في العالم الذي هو سلبه. 
وآلم المطلق» پل ألم الإنسان» يشير إلى عمق الإنسان في ذاته. إنه يغترب عن ذاته ليعود إلى 
ذاته» ویتالم من ذاته ليدرك ناته. فالألم ينتج عن رؤية الإنسان لذاته في مرآة ذاته... إنه 
برى السلب... فيتألم ليعرف ذاته. وقد شاهد ابن الإئسان مرآة العالم» فرأى سلبهء رأى 
الجهل والأنائية واللاوعي والخطيئة» فتألم. ولهذا» ثرى أن الإنسان يطهر نفسه بقدر ما 
يتألم. فالالم شعور بالوجود لتطهير الوجود» لخلاصه» ولتحقيقه في نورائية الحقيقة 
السامية. 


الخلاصة: 


الألم السلبي هو انغماس في سلبية الوجود» يقلق الإنسان ويشقيه... هو ألم ينتج 
عن الرغبة والتعلق بكل شيء» بالسلع والمتع والشهوات والماديات؛ هو ألم يشير إلى ضياع 
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الإنسان في عالمه؛ هو هذا القلق الذي يمزق الإنسان في داخله. وهكذاء يظل الإنسان عبداً 
للعالم. 

والألم الإيجابي هو ألم الوجود الذي يعبر عن ذاته بمخاض داخلي» باغتراب 
داخلى وخارجى يتعمق في العالم» بثورة عارمة على الإنسان ذاته. بشعور المأساة والشقاء. 
هذا الألم الذي يصعد الإنسان في سلبيته ليتجاوزها إئى إيجابيته. وهكذاء يتخلص الإنسان 
من عبودية العالم. 

الألم السلبي يعنى شقاء الإنسان وتعاسته» والألم الإيجابي يعني تجاوز واقع 
الإئسان إلى الغبطة» إلى الشعور الكامل بحقيقة الوجود عندما يتجرد الإئسان من السلب. 

بين هذين الألين› يتأرجح ألم الوجودي الذي يميل إلى الإنحدار نحو الألم 
السلبى» والألم الفلسفى الذي يشير إلى ميل نحو تحقيق الكيان سن خلال الشعور بضآلة 
الذات وعذابها في مجرى التطور الكونى والإنسانى» وإلى حالة أكثر نقاء. 

الألم في مفهومه الإيجابي» هو السير على طريق الجلجثة. طريق الخلاص. من 
أجل تحقيق إنسانية الإنسان المتضمنة في حقيقة المطلق. 

في القديم قيل: «ينعدم الألم متى تساوى الذهب مع الحجره. وهذا يعني 
عندما تتوقف رغیات الإنسان وتعلقاته... ويحقق الإنسان توازنه الداخلي. 


Converted by Tiff Combine 


الفصل الان 


واقع الإنسان المأساوي 
بين الوحودية والنظريات السلبية 


ف حديثنا عن الوجودية يرتكز نقدنا على الجائب السلبى» لأنه الجانب الوحيد 
الذي يرينا حقيقتها وموقفها من التيارات الفكرية الأخرى. ونغقض الطرف عن الجائب 
الإيمانيء > اننا سنتحدث عئه أحيائاً . وتعتقد أن الوجودية» كما هي معروفة ف القرن 
العشرين › ليست من تاج العصر وحده بل هي من تاج العصور. فقد وجدت في كل حقبة 
من أحقاب الفكر الإنساني لأن الإنسان کان يشك› أو يعلن ثورته › أو يتمرد أو يتڏمسر سن 
الوجود» أو يفكر فيه تفکیراً سلبياًء » أو یری عبشه ولاجىدواه. ونعتقد أيضاً أن الوجودية 
السلبية قد نتجت مسن الصراع الذي قام. وما زال قائماًء بين وچهتي النظر الادية 
والروحية » ومن التقدم العلمي الهائل» ومن الآراء العلمية التي تسود العالم بنتائجها الادية 
التي لا يخضعها الإئسان لتحليل فكري عميق. ونتجت أيضا من المساوئ التي وصلىت 
إليها البشريةء ومن الاسي والويلات التي تركت الإنسان في فوضى الفكر وظلامه وجحيمه. 

ونحن» في دراستنا هذه التي تقوم على موضوعية الوضوع وعلى تحليلنا 
الشخصي› > نحاول أن نعرض. كمدخل للوجودية› > الأسباب الرئيسية ية التي جعلت من 
الوجودية فلسفة سلبية» كما نحاول أن نحلل هذه الأسباب بشكل عام. 


١‏ الوجود الإنساني رمز للصراع: مئذ أن وجد الإنسان وهو يتساءل عن سر 
وجوده: عن غاية وجوده وموضعه في هذا الكون. وقد عبر هذا التساؤل عن صراع عميق في 
نفسه» صراع نتجت منه أفكار عديدة إزاء الوجود» أفكار متناقضة في شتی فروع العرفة. 
وقد عبرت هذه الأقكار بدورها عسن حيرة الإنسان وعن قلقه واضطرابهء وتبلورت في 


تيارات فكرية ثلاثة: ١‏ ۔ صراع الإئسان مع نفسه٠‏ ۲ - صراع الإنسان مع المجتمع؛ ٣‏ _ 
صراع المجتمع مع ذاته. 

كان صراع الإنسان مع نفسه نتيجة حتمية لشعوره بالجهل والضعف. إنه يجهل 
وجوده والغاية منهء ويجهل كيف وجد» ويشعر بضعف إزاء قوة خفية عبر عنها باسكال 
بالأجواء التي تر وإزاء عالم واسع هائل. فثار الإنسان على نفسه لاعتقاده بأئه مخلوق 
جاهل E‏ ۰ 

وكان صراعه مع المجتمع حصيلة صراعه الأول. وهكذا؛ جعل من المجتمع دائرته 
التى يطبق فيها وجوده وآراءه. فوجد نفسه مرة أخرى» إئما هي نفس بصورة أخرى. 
وحاول أن يحقق فشله الأول - الجهل والضعف - في الحقل التجمعى» فأدى إلى التعلق 
بذاته لكي يجعل منها «الإنسان التجمعي» الذي لم يجده في «الإنسان الإنسانيء. وأما 
صراع المجتمع مع ذاته فقد كان حصيلة صراع الطبقات الإجتماعية بعضها ضد بعض. 
لقد تالف الأفراد وألفوا «حلقات» سميت بالطبقة › أو العائلة› أو القبيلة› أو الفشات 
التجمعية الأخرى. فتناحرت؛ وكان تنازعها حول مفاهيم تجمعية وقيم خلقها الإنسان 
ولا تمت إلى الحقيقة بصلة. 


۲ ۔ سقوط الإئسان: إن فشل الإنسان في تبيان الحقيقة ومعرفتها ‏ حقيقته وحقيقة 
الطلق - بالطرق والوسائل التي عبر بها الطلق عن كيائه» أذى إلى سقوط مریع . . فعوضاً هن 
أن يعرف جرهره ويحقق الهدف الڌي من أجله وجد»› غاص الإنسان في عالم الجهل 
والخوف؛ جيل الحقيقة وتنکر لها؛ وخاف من المطلق» فسقط من عليائهء› من حالة 
الصفاء إلى حالة الاضطراب»› ومن حالة النقاء إلى حالة التشويش» ومن مملكة الروح إل 
مملكة المادة» ومن عرش الفضيلة إلى أحضان الرذيلة» ومن حالة الخير إلى حالة انعدام هذا 
الخير» ومن حالة الوحدة إلى حالة الثنائية والتعددية. 

وفي سقوطه هذاء أي في سلبه هذاء تنكر الإنسان للمبادئ العظيمة المطلقةء› 
ولعظمته التي تتجسد فيه. انحدر إلى عالم قاس ليخلق مفاهيمه وقيمه التي اصطنعها. 
0 عذه مثالیته الروحية الناصعة وارتدى ماديته. وقد بدأ سقوط الإنسان فعلا عندما أراد 
أن يكون خالقاً في سلېه؛ عندما تجاهل اتصالیته مع المطلق؛ عندما اعتقد أن کل شىء 
ينپثق مئه »› وأنه مقیاس کل شيء. 


راحع كتابي «فلسفة الإنسان الثاثر». 


۳ تمرد الإنسان: من جهل الإنسان وضعفه. ومن خلقه لفاهيم وقيم مادية 
ومجتمعية» ومن تنكره لحقيقته» وتنصيب نفسه خالقا لسلبه» نتج التمرد. لقد جهل 
الإنسان حقيقته » وتنكر للمطلق ٠‏ وأنكر وجوده الحقيقي؛ وجعل من نفسه مركز العالم. 
فسقط. سقط الإئسان لأنه تمرد على كل معطيات الطلق » ورفض الواهب الروحية والمبادئ 
الأزلية التي كانت»› وما زالت» السبيل الوحيد للوصول إلى غايته وتحقيق وجوده. 


٤‏ تخلي الإنسان عن قاعدة أخلاقية: وبسقوطه ؛ تخلى الإنسان عن قاعدة عمل 
أخلاقية. فاعتبر الوجود قيداً أراد أن يتحرر منه» وألا أراد أن يتغلب عليه› وشراً أراد أن 
يتخلص منه. واعتبر المطلق «طاغية» يتحکم فیه. فسعی إلى الإنفكاك من «عبوديته». وحاول 
الإنسان أن ينتصر على وجوده بوسائله الخاصة»› التي أصبحت تناقض وسائل الطلق؛ 
فضاع الإنسان في بحر من الفوضى التي خلقها وأنشأها. وهکذاء ضاع في خلقه» وغاص في 
عالم مادته » أو حاول أن يستخلص منه قوائين » فكانت قوانينه معارضة مفضوحة لقوائين 
الحقيقة الأزلية. وهكذا» رفض الإنسان عالم الحقيقة»› العالم الأخلاقي وعالم الثل› 
وانطوی علی عالم مادته لا یری إلا من خلاله» ولا يحس إلا بأحاسيسه. وصاغ هذا العسالم 
بصیغ خاصة تتصف پصفاته وتصدر عنه ؛ واعتبر نفسه سيدا لعالم سلبه› فثار وتمرد على 
معطيات الوجود الحقة, 


٥‏ ۔ استسلام الإنسان للإنفعال والقلق: تدل ثورة الإنسان وتمرده على 
قضايا هامة: ١‏ - تخليه عن صفة التعقل والتفكير التى تمت بصلة كبرى إلى إدراك 
وجوده. ٣‏ تخليه عن الوجدان» «الوجدان ليس شیا › يقول الوجودي السلبى - 
قاعدة عمل أخلاقية. ٣‏ رفضه لفكرة الوجود» لفكرة قبلية الوجود الروحي. “٤‏ - رفضه 
ر الوجود على أساس مبداً عاقل› وع وشساملء لامتناه» هادف هو الحقيقة 
السامية. ه - تعلق الإنسان بذاته التي جعل منها وا لفاهيمه وقيمه. 

إن خلق الإنسان واعتقاده بإبداع قوانينه وئظمه› وطرحه لفكرة التنظيم الوجودي 
القائم على قبلية» على فكرة سابقة للمادةء ألقى به في أحضان الإنفعال والقلق. وهكذاء 
أصبح الإنسان منفعلاء يحركه اللاوعي السالب» وتلمب فيه التلقائيةء وتقوده الأهواء. 
وهكذاء مات العقل» وماث معه الوعي والوجدان. وصح الإئسان عبداً لنزواته. 

إن انفعال الإنسان حتمية لا بد منها عندما يتخلى عن حقيقة وجوده» عن الطلق. 
وانغعاله هذا دليل على ثورة الذات وتمردها على كل شيء بما فپه ذاته هو. وانغعاله يدل 
أيضاً على عجزه عن خلق قاعدة عمل أخلاقية› وانتفاء صفة الحرية البدعة والخلاقة 
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ضمن إطار الحقيقة العليا السامية التي هي الطلق. وقلقه دليل على عدم توصاه إلى 
الحقيقة › وعلی شکه وارتمائه ف أحضان والضعف والألم» ودلیل علسی تخلیه عن 
الحقيقة. ويدل الإنفعال. والقلق أيضاًء على عدم وجود غاية يعمل من أجلها الإنسان كما 
يدل على خلو الوجود من هدف وغاية» وعلى واقع أليم هو الضياع والتشتت والعث. 


- الحروب المآسي الإنسانية تأكيد على اللاعقلائية: ليس تاريخ البشرية سوى 
تاريخ الحروب. فليس هو تاريخ الفكر والحقيقة. أليس التاريخء كما يقول هيجل»› «هدنة 
بین حربین»؟! وإذا کان التاریخ يضج بالحروب فما معئى أن يحيا يحيا الإنسان؟ وإذا كان 
الوت نهاية كل شيء فما معنى أن يفكر بالحياة؟ وإذا كائت قيمة ة الإئسان وضيعة إلى هذا 
الحد» حدّ اللاشيء؛ فما معنی قيمة وجوده؟ فالخوف من الحروب. ومن مستقيل غامض› 
ومن عدم استفرار المجتمعات البشرية؛ والانغماس ف الآسي المؤلمة. وعدم القدرة على رژية 
الخير ف الوجود» ألقى الإتسان ف هوة سحيقة من «التجديف» على الوجود. الخوف من 
امرض والشيخوخة» والشعور بالضعف وبقسوة الوجود» قاد الإنسان إلى جحيم تعاسته. 

هذه هى الحالة الإنسانية البائسة الثى بلغها الإنسان بعد سقوطه. وهذا هو التمرد 
الذي أعلنه ضد الكون والمطلق» وهذه هي الثورة التي اندلمست في أعماقه» والصراع الذي 
عاناه» وما زال يعانيه في داخله» والذي أذى إلى التصرد والثورة وقهر الوجود بوسائله 
الخاصة الفاشلة. وهذا هو التاريخ الذي امتلا بالدم الذي أريق على مذبح الإنسائية. 

إن مقدمة كهذه ترینا أن الإنسان يعاني دائماً من صراع مح الوجود ومع نقسه» 
كما ترينا عجزه عن التوصل إلى تحقيق غايته وهدفه من خلال مواقفه وسلوکاته ومفاهیمه 
وقيمه التي أبدعهاء والتي عارض بها القوانين الأزلية» وسن هذه التسويغات الوجودية 
المادية التي تذرعت بكل ما يمكن أن يجعل منها فلسغة قائمة بذاتها. إنها جعلت مسن 
سقوط الإئسان رعباً هائلاء ودلیلا على اندحار هذا الکاشن رهزیمته ف وجوده. وعلی غسیر 
ذلك» جعلت منه الوجودية الإيجابية وسيلة لخلع«الإنسان العتيق» ولس «الإئسان 
الجديد» الذي يحقق الشعور بالمطلق فيه › وجعلت من تمرد الإنسان وسيلة لتحرره» كما 
جعلت مشاركة الإنسان بالوجود الإلهي عملا عظيماً. 

أخذثت الوجودية واقع الإنسان كما هو: واقع الألم» واقع التمرد والشورة» واقع 
السقوط» واقع الخوف والقلق› واقع الجهل والضعف. وهكذاء فقد أخذت الجانب امادي 
فقطء عالم الصراع والقلق والإتفعال وتحقيق مالم المادة الذي تسيطر عليه التلقائية. 
وچعلت من هذه «الظواهره منطلقاً لھا. 0 تدرك هذه الوجودية أن الإنسان مرتبط بواقعيه 
المادي والروحي ا ما الوجودية الإيجابية فقد أخذث أيضاً واقع الإنسان»ء ولكنها سمت 
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بهذا الإنسان إلى درجات عليا من عالم الروح. ففي سقوطه وجدت الطريق للنجاة 
والخلاص: إن سقوط الإنسان ڀنتهي بمعرفة الحقيقة المطلقة ؛ وقلق الإئسان ينتهي پمعرفة 
الغاية من وجوده؛ وجهله يٺتهي ن المعرفة» وبتمجيد المطلق والاستغراق فيه + وتمرده 
يٺتهي بإدراك النظام العظيم الذي وضع من أجلهء هذا ا الذي يعينه یعینه على ال 
ف أمور الطلق لا الثمرد عليه والعصيان ؛ وضعفه ينتهي بالقوة التي هبت له بقوة ة الحياة؛ 
وانغعاله ينتهي پالوجدان الذي هو قائون أخلاقي عميق عمق الحياة. نحت في صدر 
الإئسان» وبالعقل الذي هو أسمى درجات الادة» ويالعقل الفوقى الذي هر أعلى درچات 
المحاكمة والتمييز والعدالة والخير. 

هكذاء تعيد الوجودية الإيجابية للإلسان قيمته في عالم يسيطر عليه النظام لا 
الفوضى› الملشاركة لا التمردء التعقل لا الإنفعال» التكامل لا المسراع: والاتصالية لا 
الاتفصالية. 


۷ العبث والضياع: ت تعتبر التظريات «السلبية» الحياة وجوداً قاسیاً ظالا. ونقصد 
بالنظريات «السلبية» كل فكرة تنطلق من «لاجدوى الوجوده»› أو تنادي: «الحياة لا تستحق 
الجهد»» أو تذزل بالحياة إلى قيمتها المادية فقط أو لا تدرك الغاية من الوجود. ونقصد 
بالنظريات «الإيجابية» كل فكرة تنطلق من«جدوى الوجود وضرورته» > أو تنادي: «الحياة 
تستحق الجهده» ترفع الحياة إلى نطاقها الروحي وتدرك الغاية الذهائية من الوجود. 
ونقصد بكلمة «الحياة» مفهو م الوجود الفيزية ي الذي یتسامی ف سلم امتافيزيفا والمثال الذي 
لا ينتهي. وإذا ما انطلقنا من سلم الوجود الفيزيقي فلا پد آن نصل إلى درجات عليسا ترينا 
الحياة سلسلة وجود لا تنتهي. وهكذاء نعرف «الحياة» بأنها كيان يتسامى» في المادة 
والإنسان» من ت الأولى حتى درجاته اللامنتهية» أو أنها الطاقة التي تفعل في 
الفيزيقا حتى تتعالى. وتعتبر عملية التسامي أو التعالي شاقة وجاهدة» تمبرهن أن «الحياة 
تستحق الجهده. 

لكنناء مع ذلك» نرى أن الوجودية السلبية وغيرها من الفلسغات الادية السلبية 
تغوص إلى أعماق الادة وتحاول أن تجد فيها ما يسيرر وجودها. وعلى الرغم من غوصها 
هذاء فإنها تنتهى إلى الفشل» وذلك. لأن تبرير الوجود لا يتم إلا بإيجاد غاية للوجود. ولا 
نشك أبدأ أن وجول الغاية مسألة مشافيزيةية تصبغ المادة بصبغة روحيةء صيغة لاأ تراها 
الفلسفات المادية السلبية لأنها غير مرئية» ولا تخضع لقوانين الفيزيقا. وعند هذا الحذ؛ 
تضطر هذه الفلسفات أن تتنكر لغاية أصيلة وطبيعية في الإنسان وفي الوجود. وقد وقعست 
هذه النظريات في فوضى «التقويم» المادي للأسباب التالية : 
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أولاً - يعود ضياع الإئسان في هذا العالم لضعف العقسل البشري الشروط بالإدراك 
الحسي : وبالدماغ ومحدوديته وعدم توصله إلى الحقيقة بوسائله الخاصة التي هي الحواس. 
ونحن نستطيع أن نجد هذا الضياع في كتب اللامنتمين والوجوديين› إذ تتردد أنواع هديدة 
من «السخط العقلي» . وأتواع عديدة من «النقمة» النفسية الطاغية التي تد تتهم الوجود بالقسوة 
وبعدم الجدوى. وفي وضع كهذاء يقف العقل حائرا يرتاب ويشكٌ؛ ينكر ويتذمر» وينساق 
مع تيار عالم قاس» خلا من الرحمة والحقيقة» فيثور هذا العقل ويتمرد على «إمكاناته 
المحدودة) التى تزيد ضياعه. 

ثائياً - يعود ضياع الإنسان أيضاً إلى عدم «صقل» الوجدان ؛ هذا الوجمدان الذي 
تنكره الوجودية : «الوجدان لا شيء». ولا كان انعدام الوجدان» بالإضافة إلى عدم صقله» 
وتحجره ينفيان مزاياه الطبيعية الكامنة في الإنسان» فإن الإنسان يقع فريسة الأهواء 
والإنفعالات الكثيرة. فتثور «ذات الإنسان على ذات الكون» وتضيع القيم الإنسانية. 

فالثاً - يعتبر «عدم تعقل؛ الإنسان لصیره عاملا من عوامل الضياع. ما هي غايتي 
في الوچود» وکيف آبررها؟ وکثیراً ما يضيق الإنسان الخناق على نفسه فينزل بها إلى درك 
التلقائية. وكيف لا ينزل إلى هذا الذراك وقد فقد کل تعقل وطمأنيئة وإیمان؟ ولا كائت 
التلقائية تعمل پبشكل دافع تلقائي ل يعرف الحقيقة » ويشكل او لا يعرف الهدف 
والغاية » فإن دور التعقل i.‏ العقلية يندثران» فينطوي الإنسان على مادته يقتفي 
آثارها› فیضیع. . وف حالة كهذه» يجعل الإئسان من أحاسيسه ا هي انعکاسات 
تلقائية مادية - مرشداً له» فتنعدم حقيقته ويفقد الثال الذي من أجله وجد. 

رابعاً - يوم الخوف بدور فعال في مسالة الضياع. اورت من الحياة والوث سا 
ونحن ئلمس المأساة ٤‏ ضياع الإنسان عبر التناقصات المرة. ويعبر كارلايل عن هذا الضياع 
الذي يمتزج بالخوف على لسان أحد أشخاصه: «أعيش في خوف دائم غیر محدود» ولا 
أعلم کیفے. ویبدو لي أن ن جميع الأشياء ف السماء من فوق وعلی الأرض من تحت تۇذيىنى › 
كأن السماء والأرض فکان مخيفان› وأنا واقع بينهماء. 

خامساً - فقدان التجربة الروحية يؤدي إلى تناقض قاس نتيجة لعدم إقامة «التوازن 
بين الموجود اللاموچود؛ پین الرئي واللامرئي». 

سادساً - عدم الإتزان النفسي الذي يخلق في الإنسان تناقضاً بين السعادة والشقاء. 
وقد عبر كثير من المغكرين عن عدم الإتزان وعدم الاستقرار. ويُعتبر روسوء عندما عاش في 
أنسي بسویسرا› مثالا لهذا النوع من عدم الإتزان وعدم الأستقرار. وها هر يصف تسم 
سنوات قضاها هناك: كيف أستطيع أن أقوله أو أعمله أو أفكر 
په؟ إني أحس به› بشعوري ذاته. كائت السعادة ن تتبعني إلى كل مکان. کانت في ولم 
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تتركني لحظة واحدة». ولكن روسو أضحصى فريسة لأزمات سوداوية عصبية تثنکر لکل 
سعادة عارمة. هذه الأزمات السوداوية هي مثال الشعور بالضياع» ضياع ينتج من فقدان 
التوازن الي وجهل الغاية القصوى لوجوده. 

انعا - الألم السلبي والتشاؤم. وهما عصاملان يشيد عليهما الضياع عرشه: الألم 
«السلبى» الذي يجعل من الحياة مرارة قاتلة. والتشاؤم ولاجدوى الحياة اللذان يحولان 
المغاهيم والقيم الإنسانية الجميلة إلى مأمسساة قبيحة. إن نهاية الألم السلبي والتشاؤم بدء 
طريق السعادة والإنفراج الئفسى» والمرور من «الظلام إلى الثور. 

امنا - المجتمع والقيم التي يفرضها على الإنسان. يؤدي هذا المجتمع إلى تشكيل 
«ذاتین» : ذات الإنسان كما هي دون تهذيب ‏ وهي ذات لاواعية ‏ وذات الإنسان كما 
يريدها أن تكون اجتماعيا. ويمثل الصراع بين هاتين «الذاتين» أشد أنواع الضياع والنزاع. 

تاسعاً عدم تربية الإحساس. يعتبر الإاحساس وسيلة «بدائية» للمعرفة والشعور. 
ویعتیر عدم تربیته عملية «|رجاع» الحس إلى «موضوعاته) الأولىء الوضوعات التي تبقیه 
على درجة تتساوى مع اللاعقلانية والتلقائية الغريزية. وي هذا الأمر ضياع كبير للإنسان. 
لأن الأحاسيس «تنعکس» فيه دون أن یدرکها. 

عاشراً - الآراء الكثيرة المهدمة التى تثير نزعاث الإنسان وانفعالاته ودوافعه. تعتبر 
هذه الاآراء انفعالية تثير كوامن الإنسان العميقة اللاواعية فتحركها في دائرة مغلقة من 
الدوران حول الذات دون وعى وإدراك. وتأتى آراء فرويد في الطليعة. 

هذه العوامل وغيرها؛ كالعطيات الإجتماعية والطبيعية التي لم تصقل؛ تؤدي إلى 
ضياع الإسان ف عالم قاس»› عام خلا من کل حقيقة ورأفة وعناية. فما هي حدود الإنسان 
ف هذا العالم؟ وماذا تستطيع قدراته المحدودة أن تفعل وهي لتنقذه من ضياعه؟ 


۸ العالم ومصدر الشر: النور والظلام» الخير والشرء الحرارة والبرودة. 
الجمال والقبح... إلخ؛ تناقضات أقامها العقل البشري: الوجود مم بالر ٠‏ الوجود 
2 وقاس› الوچود قبیح لا جمال فيه. وماذا فعل الإنسان حتى يستحق يستحق هذا العقاب كله؟ 
لاذا وجد ۴ عالم الشر» المظلم والقبيم؟ وهل بإمکانه أن ينجو من «ظلام هذا الوت»؟ من 
اين آتی هذا الشر وما هو مصدرد؟ هذا هو السؤال الذي يلقي به العقل الإنساني ولا يجيب 
عنه. وإذا کان قاصراً عن الإچابة› فلماذا يسأال؟ لكنه ل ویسأل. الشر موجود. لذلنك 
فان العالم شر؛ والمطلق مذبث ف العالم» إذن فالطلق أوجد الشر؛ والإنسان موجود» إذن 
فالإنسان شرير. وهكذاء يدور «العقل الوجودي» في دائرة مفرغة من التساؤلات والتعليلات 
التى لا تئڌهي. وهکذا» یری أن شر الوجود «حثمية» لا مناص منهاء والصراع قائم بين 
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الأضداد؛ والإئسان يضيع في هذه التناقضات العمياء التي تجرفه بين طرفيها. هذه مأساة 
يعيشها الإئسان ویخضح بثفکیره لهاء ولا a‏ الخلاص › أو أين يقع. هده 
مشكلة النظريات السلبية التي لا تعرف شيئا عن حقيقة الإنسان الروحية» كما لا تمرف 
كيف يتألق الخير ويبهت الشر. 


٩‏ القدر والهروب: كل شيء مقدر. وأي خطيئة اقترفها الإنسان حتى يتحمسل 
قدره ومصیره؟ وکیف یلقی عليه قدر کهذا وهو بريء منه؟ وکیف يوضع نظام لحياته دون 
أن ڀدري؟ ولاذا قدٌر عليه أن یکون ما لا یرید أن یکون» أو أن يشل دوراً لا یئاسبه؟ يا 
لهول الوجود!. 

أشارت الأساطير اليونانية إلى فكرة القدر إذ كان على البطل أن يثحمل وزر هذا 
القدر الذي فرضته الآلهة. وظلت هذه الفكرة تلاحق الإنسان. فهو يحاول أن يتهرب من 
عالم فرض عليه وهو عاجز عن الهروب. وإلی آین یهرب؟ ويف يقىدر أن يهرب من دور 
تقمصه » ومن حتمية فُرضٹ عليه؟ إن فكرة القدر وعدم إمكانية الهروب, تقض مضجع الفكر 
السلبي المادي والوجودي» وتجعمل من الإنسان مثمرداً شارا وضائعاً ف عالم لا يعرف 
لاتناهيه أو حقيقته» في الم لا يسيطر هو عليه. إنه منساق إلى الهاوية! ويا هول هاوية 
يساق إليها الإنسان!. 


٠١‏ لاجدوى الحياة: «الحياة قصيرة ولا تؤخذ بشكل جدي»» قالها برنارد شو 
فی کتاپه «عودة إلى متوشالح». دلا شيء يستڌحق يستحق الجهد»» قالها اللامنتمي. عبارات عديسدة 
ترددت على أفواه اللامنتمي والوجودي السلبي الذي وجد في الحياة عبثاً ل ينتهي. . گیسف 
أجثهد والموت يٺتظرني؟ وماذا أفعل وأنا لا أستطيع أن أعرف ماذا يحدث لي بعد فترة 
زمثية؟ کل شيء في تبدل؛ وكيف أسيطر على هذا التبدل إن كنت أخضع له؟ ألا يعني 
هذا أن چوهري ينعدم وحقيقتي لا توجد؟ «الأنا المنقذف إلى هذا العالم» يصرخ هوسرل... 
هذا الأنا الذي يخضع لحالة اا 


لاجدری أجدها ف الصمود أمام الصعوبات وهي تغلبني وتقهرني؟ الضعف 
الإنساني واستعباد الوجود لاإنسان هما علامتان للاجدوى الحياة. إن حياة الإئسان» ف 
راي امشككين› ثافهة لا حقيقة لها. لذلكء لا يجد «صاحب الأساة» جدوى للحياة لأنه 
تجرد من کل هدف وغاية. ` 
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١‏ - مصير الإنسان وحتمية الموت: «مأساة الإنسان هى علاقته بالوت»؛ الوت 
الذي يفغر فاه ليبتلع الإنسان في هاوية النسيان هاوية العدم! إنه العدم! العدم مقابل 
الوجود. وهكذاء يشبه الوجودي موه بموت حشرة ة أو كلب. إن حتمية الوت والعدم تجعل 
من الادي السلبي إنساناً لا یقیم وجوده» فينغعل. هو ثائر لأنه پموت› لأنه لا شيء. 

تقض الفلسفات المادية السلبية ‏ بما فيها الوجودية؛ مملكة الإئسان. وحن لا 
نشك أيدا أن من يقرأ فلسفات کهذه يضیع لأنه ينعدم في «عدمية» مرة وقاسية. فإن كان 
الوت يعي فنائي› وإن كانت الحياة لا تحمل غاية » وان کان اللاجدوی نبراس حياتي. 
وإن كان العبث يملا حياتي» ووجودي شراء» ومصيري شبيها بمصير حشرة أو حيوان. 
وإن كنت ألعوبة في يد القدرء وكان الخوف يملا حياتي... فإن حياتي هباء منشورًء 
وقيمتي لا شيء! لكئنى عندما أفكر في تفسي بهدوء» وعندما أتعمق في معرفة ا 
والكون› أجد ۳ حقيقة تقع إلى ما وراء وجودي المادي. أنا «شيء ما» أكثر من الطعسام؛ أنا 
«شيء ما أکثر من مجرد العيش» أنا «حقيقة» أبعد من الوت والعدم والفناء؛ وبقدر مأ 
أفنى أخلد. أا حقيقة تجسّد فيها العالم المادي والروحي. واشتمل على كلا النظامين: 
نظام الزّمان ونظام الأبديّة. ان جسدي الذي يمثل العالم الادي يخضع لقوانينه فيفسد 
ويعتريه الائحلال» ويعود إلى عناصره الأولى التي تالف منهاء إلى الحياة كما كانت»› ولكن 
روحي التي تمثل العالم الروحي فإنها تبقى ما بقيت الحياة. والحياة بذاتها: لا تصني 
الفذاء إطلاقا. ولو عَْتٌ الفناء لا كانت حياة. فهنالك حياة لا عدم ۔ حتی لو قلنا پەجارية 
العدم. 

وبعد أن فكرت ملياً في وجودي؛ وجدت أن للإنسان غاية تسمو على الغايات 
الأخرى. وقد نسي الوجودي الغاية السامية لوجود الإنسان لأنه ربطه بالغايات البسيطة 
الأخرى وحوله إلى فرد هادي» إلى حشرة تسعى » إلى حیوان لا یفكر بل ينقعل؛ وجرده من 
القوى العلوية التى يرتبط بها أشد الارتباط. ولذلك» لا يجد الوجودي غاية من الحياة لأنه 
تجرد من الغاية الإنسانية القصوى لوجود الإنسان. إن غاية الإنسان القصوى هي معرفة 
المطلق وتحقيقه. ووجدت أن هروب الإنسان عو هروب من نفسه. الإنسان يهرب من 
حقیقته لأنه لا يفهمها. ولو أنه فهمها > لارتبط بها. إنه يهرب من نفسه»› من واقعه ومن 
الطلق. وهکذاء یعیش في هروب دائم. وپری نفسه غریباً يا اال إل ريت ن 
الوجود وعن نفسه وعن المجثمع. إن هرویاً کا يقضي, على المدف الذي من أجله وچد 
الإنسان على هذه الأرض. هناك غاية ماء لا تلمس ولا تحس» لكذني أتصورها وأشعر بها 
في أعماقي. إنني أسمى من كل شيء في هذا الوجود الأرضي. وليس وجودي هذا مجرد 
مصادفة بل هو تنظيم دقيق يعجز العقل عن فهمه وتبيان أغراضه. 
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ولم أستطع ؛ > طوال حياتي› أن أعتبر وچودي شرا. ا يبتسم ل لأنه 
الطلق. يقول والت هويتمان» الشاعر الأمريكي والفيلسوف: «إنسني لا أرى نقصا واحداً ف 
الوجود: فيا لروحانية الأشياء! يا لعظمة الأشياء. يا لعظمة أصغر جزيء في الكون!» فإذا 
كئت لا أجد نقصاً واحداً في الكون› فكيف يمكنئي أن أجد الشر فيه؟ ليس الله مصدر 
الشرء وليس العالم شراء بل الإنسان الذي ینسی الحفيقة الإلبية ويهملهاء ویسعی وراء 
الجهل وينغمس في شهواته التلقائية هو الذي يفعل الشر. فالشر هو انعدام الخير. أفعل 
الخير فينعدم الهرْ. فأين الشر إذا؟ هو في جهلي وعدم تعقلي؛ هو في انعدام صفة الروح 
وتقبل صفة الادة فقطء هو إخضاع مملكة الروع لملكة المادة. 

الوجودية والفلسفات السلبية والمادية تغاضت عن الإنسان ورذلته وجعلست مئه 
«سلعة» اقتصادية أخیاقا: ورکائنا) دا طا أحياناً أخرى. ولم تدرك هذه 
الفلسفات أن هناك ما هو أعمق ف وجودناء وما هو أسمى. هو الإنسان ذاته متى يدرك سر 
وجوده أو يشعر به» فيقترب من الحقيقة الأزلية» ويوجه طاقاته كلها نحوها. وإن توجيه 
طاقاتنا نحو تلك الحقيقة ينقذنا من فكرة عبث الوجود ومصير الإنسان الكثيب» كما ينقذنا 
من عالم شرير ومن لاجدوى الحياة» ویرفعنا إلى درجات عليا من كياننا. 


۴ -المجتمع والجحيم: «الغير هو الجحيم» هكذا يقول الوجودي معا بشعوره 
عن فظاعة الوجود المجتمعى. ويشدد جان بول سارتر على «تعاسة الاتصال بالموجودين». 
ولا يخقى ما تعبر عنه هذه النظرية من سواد عاتم لأنها لا تقيم الشخصية الإنسائية على 
العطاء والمشاركة» وتبقيها مقلصة ضمن «قوقعة» ل تعطسي من ذاتیا ولا تشارك غیرها ف 
حقيقتهاء» بخلاف ما في الروحانية التي هي عطاء ومشاركة تدعو إلى ميدأ المحبة الشاملة. 
ولئن رأينا الاشمنزاز والكراهية یسیطران علی رع الوجودي والسلبي› > فلأنه لا يجد في 
الآخرين صدى لا في نفسهء ولأن الغربة تضج في قلبه فلا يرى في الوجود مسكناً له. إنه 
يحاول الفرار من الوجود الإجتماعي ليتمسك پوجود آخر٬‏ پوچوده الذاتي الذي تجتاحه 
کابة خرساء قأتمة. 


يعد الإثفعال في الوجودية فلسفة خاصة بها. ينفعل الإئسان بوجود الآخرين› 
فيثور الخوف والاشمئزاز في أعماقه » ويعميه النفور. ومرد هذا إلى أن الوجودي يعتقد أَنٌ 
الآخرين يكشفون عن حقيقته › فیری صورته فیهم فینفعل»› فیکرههم لأنهم علة انفعاله: 
فلولاهم لما شعر بالغربةء ولا شعر بالضيق والتعاسة والشقاء؛ ولولاهم لقصل كل شيء كما 
پشاء أو يرغب. وهذا الشعور یدل على أن الكابة تلف نفس الوجودي› وعلی الكراهية 
«المغلقة» نحو الآخرين › وعلى النقمة العمياء التي يصبغ بها عقله. إنه يرتجف في عالم 
كهذا العالم» فينفعل وتسيطر عليه الدوافع التي يحول المجتمع دون تحقيقها. ولو لم يقم 
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المجتمع حائلا دون تحقيقها لاستطاع الوجودي أن يحقق جميسع نزواته. وهكذاء ينكر 
الوجودي المجتمع ليقيم «شخصيته الزائفة؛ على نزراته الشخصية والتلقائية. إنه يجد في 
المجتمع عدوا واقغاً له بالمرصاد» فيتمنى لو يستطيع الإئتصار عليه لينجو من هوة الإئفعصال 
والغضب والتلقائية. 

وإذا الوجودي يصب لامبالياً في عالم غربته هذا. ولامبالاته تنتج من اللاتقييم. رقد 
عبر وجوديون کثيرون عن هذه اللامبالاة في ي کتاباتهم: فهم يقفون هذا الموقف من مشاعرهم. 
من الأخبار التي يسمعونهاء من الأقارب والأصحاب» ومن كل ما تأتي به الأيام. وني غمرة 
هذه اللامبالاة يمسي الوجودي هارباً من نفسه ومن المجتصسع ع ومن کل شيء. . شير أن 
لاميالاته وهربه يعبرانڻ عن حالةٍ مأساويّة. إنه لا يبالي: فيهرب. ولكن. إلى أين يهرب؟ 
يهرب من حالة مأساوية ليقع في أحضان حالة أ أكثر مأسارية. ولا يبال بأمور كشيرة؛ 
وكذلك» لا يبالي بوجوده أيضا. فيقع حينئزٍ فريسة ضياع مضن لا ينتشله منه غير الفكر 
والفهم. ويصبح فريسة ياس قاتل مریع لا ینقذه منه إلا الوعي والأمل بمعنسى الحياة 
ومغزاها. 

ثنطلق ثورة ة الوجودي من ذاته التي يضعها مقابل >٠ e‏ أي الآخرين. وا کان 
الوجود الإنساني صراعا مستمّراً» كانت الذات ثائرة على الدُوام: تثور على ذاتها لأنها 
تجهل الوجود والحقيقة› وعلى المجتمع لأنها لا تحقق ذاتها فيه. وفي كلتا الحالتين لا 
تحقق الات «ذاتهاه؛ فهي› لذلك» ثائرة منفعلة لا تعرف الاستقرار. وف السجال 
الإجتماعي تقل صراع الذات مع «ذاتها» إلى صراعها مع المجتمع . لقد استبدلت الكون 
والوجود والحقيقة بالمجتمع فبات هدفها وغايتها: اللذات موجودة في المجتمع والذات 
ثائرة عليه؛ إنها لا ي أن تفرض «ذاتها» عليه لأنها تصارع «الذوات» الأخرى ؛ 
فمقابل ذاته الفردية تقف الذوات الفردية المجتمعية الأخرى التي تعارضها وتمنعها مسن 
تحقيق دوافعها اللاراعية. 

تشعر الذات الفردية بالخيبة والألم من هذا التراجع والارتكاس». إنها «ترتكس 
وتحاول الرجوع إلى ذاتهاء ولا كانت قد أضأعت هذه الذات من قبل فقد 
> وإذ لا تستطيع أن تجد حقيقتها في المجتمسع» تشعر بالغربة والإنفمال 
والاشمترا زاز. تضبع الذات قي الم قاس ام لم تجد حقيقتهاء وي مجتمع غريب آم تجد فيه 
حقيقتها أيضا. وعندثذ» ينغمس الإنسان في حمأة الإثقعال. تصطدم الذات الفردية بالذوات 
المجتمعية الأخرى التي تطالب بما تطلبه هي وتثادي بما تنادي به هي. وينشب الصراع 
عنيقاً بين الذوات المجتمعيةء ولا تمسك عن التذمّر حتى لو حققت مطلبها. وعلی سبیل 
المثال» تظهر رواية «الشيخ والبحر» لهمنغواي كيف عاد الشيخ بالسمكة الكبيرة التي 
اصطادها سمكة لم يبق منها سوى العظام. وهكذاء لا يبقى من الطالب التي تحصل عليها 
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الذوات سوی هیکل مشوه وصدى أليم قاس» فتتألم وتشعر بالضّيق في المجتمع. EE‏ 
أفراد المجتمع هسم إلذين ضيقوا الخناق على الذاث ومنعوها مسن الدخول أو آلوها ف 
الوصول» وعملوا ف تلك الذات تقتیلا وصراعاًء فإنها نثور وتری ف المخد عدوا لدودا. 
إنها تری ذاتها فيه › وقد أصبح لھا المجتمع مرآةء تنعکس بشکل مشوه› فتشور وتنفعل؛ 
ویکون انتقالیا إلى المجتمع ء أو صراعها معه صورة مصغرة شوهاء لصراعها مع ذاتها عندما 
أضاعت الحقيقة. 

الإنسان في المجتمع اثنان: الإنسان الإنساني والإنسان الفردي. فالأول هر الإنسان 
بصفاته الطبيعية والأصلية التي ى فطره المطلق عليها؛ والآخر هو الإنسان التجمعي الذي تنكر 
لحقيفته وانغیس ف المجتمع لکي يحقق ڏاتسه. والإنسان الفردي صورة مشوهة لاونسان 
الإنساني بعدما أضاع حقيقته ووجوده الأصلي. وعندما يدخل الإنسان المجتمع يخلق قيماً 

أيتصف بهاء› وتصبح هذه القيم من مشكلات شخصيته. . فتتضذ ذاته صورة جديدة هي 
الصورة الإجتماعية التي تظهر الإنسان في شكله الجديد؛ هذا الشكل الذي يعبر عن طلباته 
ورغباته المجتمعية التي تطالب بها الذات بإلحاح. فیندفع الإنسان الفردي ف هذا التيار 
الجديد ويقرم وچوده علی أسس جديدة. ولكن,ٍ الذات الفردية لا تستطیم أن ثحقق وجودها 
الجديد فينشاً فیها صراع عنيف. ویعود هذا کله إلى الثقويم الذي خلقته الذات. وهكذاء 
نتساءل: ما هو هنذا التقويم الجديد؟ إنه الذات فى شكلها المجتمعى الباهر: القوةء 
والسيطرة؛ E‏ کک والمال» والكبرياء الذاتث ف شالا 
وهذا كله يعني تحقيق الرغبات. ولا كائت الذات قد أضاعت قيمتها الأصلية الطبيعية› 
فإنها ار أن تجد قيمتها الجديدة في هذه القيم. فتتطلع إليها كهدف وغاية» وتسعى 
وراء‌ها, . ويقوم الإئسان بمقدار ما پیحصل علیها. وعندما تعجز الذات عن تحقيقها أو عندما 
تحققها» تمسي فريسة الجشع والطموح الزائف وجنون العظمة» وتمسي عبدة لهذه الأهواء 
التي أحالتها أصتاماً لھا. 

هکذاء تعلل أنواع الصراع التي تڌحدث ف العالم. فمن جهة› تص, الفئات التي 
استطاعت أن تحقق شيئًا من هذه القيم منقعلة فترى في الفثات الأخرى عدوا یتربص بها؛ 
ومن جهة أخرى› تمبح الفثات التي لم تستطيع أن تحقق شيئ ملفعة ايشباء وتری في 
الفثات الأخرى عدوا يناهضها؛ فيمسي امج کله ف حالة انفعال وتوتر ويجتاحه الحقد 
والبغض والتمرد. ولا تهداً هذه الفئات أبدا. ذلك لا aa‏ ار والشورات ولا 
تستکین. إن تقييم الإنسان للمفاهيم الإجتماعية الساشة يزج په في هوة مڻ الصراع النفسي 
الذي ينتقل إلى الحلقة الإجتماعية وتكون علة ضياع شدید»› ومرارة قاتلة تحطم الإنسان 
الذي يعمل على تحقيق وجوده الروحي الأصيل» وتحوله إئسائاً فردیاً مجتممياً » اقتصادياً 
أو منفعلا. في اتفعال الإنسان وتمرده على القيم الإجثماعية أو في سعيه وراءها انعدام للقيم 
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الأخلاقية. فما الأخلاق التي يرنو إليها الإنسان إذا كانت تناقض واقعه؟ وما الل التي 
يجب أن يهدف إلیها إن كانت لا توافق مصالحه وأعماله ومطالبه؟ وکیف يستطیع أن 
يوفق بين الأخلاق ومصلحته الشخصية ما دامست الأولى تعبيرا عن حالته الإجتماعية 
الصطنعة؟ ولا كان الإنسان في حالته المجتمعية ساعياً وراء المغاهيم المجتمعية: فإنه يتنكر 
لقيمه الأخلاقية ية لأنها لا ثمت إلى واقعه بسبب. ويعتقد الإنسان عندئذ أن الأخلاق لا تنطبق 
في المجال الإجتماعي. فهوء في کل عمل يقوم به > يناقض حقيقته لأن ما يدفعه هو 
الصلحة وليس العقل أو الوجدان أو الروح. 

يضيع الإنسان في هذا العالم الغريب الذي لا يجد فيه صدی للأخلاق والمحبة 
والتواضع والرفق والحنان. فیثور عليه ولا يابه بالل والقيم الحقة َة إذ يصبح منقعلاء يعبر 
عن فوضوية لا حد لها. وقد أت ہما ذکره أحد الفكرين عن الفوضويّين: «أصبح 
الفوضوي فوضوياً لأنه لا يريد أن يحيا في عالم فوضوي». ونحن لا نشك في صحة هذا 
القول ؛ لكن الفوضوي ظلْ فوضرياً واستعمل الفوضوية سلاحاً ضد الفوضوية. 

ولا شك أن المنفعل الذي يتخذ من انقعاله سلاحاً ضدٌ ظلم البجتمع وقسوتة: 

يتنكر لقيمه الأخلاقية ة الأصيلة يثور على المجتمع ككلٌ»› ويرى فيه عائقا يمنعه من 

ا لاذا حقق الغير ما شاءوا أن يحققوا أو ما استطاعوا أن يحققواء ولم يحقق 
هو شیثا؟ بأي حق ينادي الغير «بالحق» وبوجود اجتماعي أفضل؟ أي أخلاق هذه التي 
سیطبقها ف مجتمع لا أخلاق فيه؟ 

تعد نظرية الإنفعال رد فعل للاعقلانية الإنسان. لقد فقد هذا الإنسان تعقله لأنه 
أضاع حقيقته الروحية. فهو منفعل ثائر لأنه نسي ميدأ المحبة الذي يعلمه أن يرى نفسه 
ي غیره» ار فرق فشا ولم يعلمه أن يرى الجحيم في الآخرين. > أو يرى فيهم تعاسة 
وشقاء. وتؤدي هذه النظرية أيضاً إلى إضرام نار الفتنة بين الناس فلا تجعلهم يلتقون في 
حقل واحد یعملون فيه معا . فهي تقؤي لأنائية وحب الذات» وتضعف الرابط الإجتماعي 
پينهم؛ ذلك ار الذي يقوم على المحبة والإنسجام والتضحية. فنظرية الإنفمال مؤذية 
إلى حدّ بعيد لأنها لا تعني التعقل؛ والتعقل يعني الهدوء والسكينة. 

لنأخذ إنسائين ف حالتين نفسيتين مختلفتين: إنسان منفعل لا تهدأ أعصابه» 
غاضب» ناقم» متذمر لا تسكن أحاسيسه؛ وإنسان اي متزن» يعمل في سسكينة 
أعصاب» لا يضطرب ولا يغفضب. ولو أننا تساءلنا : : أيهما يقتر ب من الصواب ف تفکیره؟ 
لأجبنا: إن الهادئ المتزن الذي يتملك قواه العقلية يقتر E‏ إذا فكر. هذاء لأن 
الإنفعالات والدوافع تشبه سیلا عارماً فظيعاً يقتلع e‏ اا كما تقتلع المياه 
العاتية جذور الأشجار الثمرة الصالحة. وينعدم العقل بسبب الإنقعال بينما يتمكن من 
موضوعه في حالة الهدوء والسكيئة والوقار. 

Yo 


أما اللامبالاة فإنها عملية تهديم للإنسان والمجتمع. إنها ترمي الإنسان في بحر 
زاخر بأمواج الأنانية والتهرب من الواجبات. وهكذاء تنعدم فكرة الواجب والمحبة في 
المجتمع الإنساني. 

لا جد السلبي نقطة ارتکاز في المجتمع . وعلى غير ذلك» دعا الفكر الروحى 
إلى نبذ حب الذات كليا» وإلى التضحية من أجل الآخرين. فالمحبة أعظم مبدأ يشير إلى 
ثبذ حب الذات والأنائية. 

نری» من ثم » أن الوجودية والنظريات السلبية مادية وذاتية» أئائية منفعلة» تقيم 
الذات وتهدم المجتمع ؛ وعلى غير ذلك» تكون الثالية واعية غير ذاتية» مدركة هادئة 
تضحي بالذات على مذبح المجتمع. فالثالية لا ترى الجحيم في الآخرين› بل ترى فيهم 
حقلا مترامي الأطراف يبذر فيه الإنسان نفسه لكي تنبت نباتا حسناء ومثمرا في الآخرين. 

المجتمع » في عرف الثالية» والثالية تعني أولوية العقل '. حقل لتطبيق الأخلاق. 
ولقد شدذدت هذه المثالية على الوعي والفعل. إن الإنسان موجود ليخدم الآخرين» ليرى 
سعادته فيهم» وليحقق سعادتهم فيه. أما السلبية» اقتصادية كانت أم انفعالية» فإنها 
تدين المجتمع لكي تحقق ذاتها. والسلبي مادي أنائي يتعلق بذاته ويأخذ بمبدئها. 


ٍ ۳۴ - حقيقة المطلق: المطلق هو «تفكيري بالطلق»» يقول الوجودي. فالآن إن 
فكرت بالطلق» فالطلق موجود. وقكري هذا إما وهم وإما حقيقة. ولكن› أن أفكر في شيء 
غير موجود فهو من عبث التفكير ولاجدواه» بل هو تحقير لاإئسان؛ فإن كان المطلق لا 
يوجد إلا بعد أن أفكر فيه › فائه› على الأقل› موجود ف شکل ماء في صورة ما» وني 


ماهية ما. 
إن مطلق الوجودي مطلق شخصی› يحدده ویکیفه کما پشاء؛ فیتصف بصفات 
إنسانية. 


ومهما تكن الحال فإن مطلق الوجودي الادي موجود ولا يستطيع التخلي عنه لأنه 
لا يستطيع التخلي عن تفكيره الذي أبدع ذلك المطلقء ولا عن ذاته. إنه مضطر أن يقر 
بوجود مطلقه على طريقته الخاصة. 

نسأل: لاذا خلق المنفعل مطلقه؟. 


الأحلاق تعن «الوجود كما يجب أن يكون». 
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ذلك لأن الإنسان يقف مقابل المطلق. قتل نيتشه الطلق فكان لا بد له أن يقيم 
مطلقاً غیره في مکانه » فکان هذا الغير هو نيتشه بعينه. وشار الادي السلبي على المطلق 
فرفض القوائين الأبدية التي وضعت لاجنسان ليتناغم معهاء معتقداً أنها تقيّده. وأن واجبه 
يقضي بالتحرر منها ٠‏ وأن الإئسان لا یکون حرا ما دام يخضع لقوائين ثابتة ولغأية وضعت 
له: فحريته تنطلق منه هو» من وجوده: وحرية فكره تعبر عن حريته كإنسان موجود. 
لذلك بدا يخلق» فوضع تفه مكان الطلق: وعندما خلق أصبح حرا أي تفكيره: وعندما 
فكر في المطلقء خلق مطلقا ينطلق منه. هكذا: صاغ الإنسان المطلق كما يشاء. وهذا العمل 
يعبر عن الثورة والتمرد اللذين أطلقهما الإئسان في صراعه الأول والدائم ضد القوة العاقلة في 
الكون. 

السلبي يفرض أن الذات تسبق الاهية. فإذا سبقتها كان وجود المطلق نتيجة : آنا 
أول والمطلق ثان. إنه يفكر بالطلق 5 الطلق أدنى من الإنسان. ويفكر في pl‏ انشا 
و کان الوجود والعدم متلازمین فاه يفي الوجود علنی حساپ العدم لکي يعبر عن 
وچوده المحسوس» أي لکي يعبر على أن ذأته تسبق. ومن ثم فالطلق هو «تفکيري 
بالطلق»› فهو إڏن غير موجود؛ فالوجود هو فکري. أا الوجود ولا يوجد شيء سواي؛ 
المطلق ر «خاطرة»؛ خطرت في دماغي بدون أن تكون حقيقة حقيقة. لكن السلبي. . في تفکیره 

> سی أسبقية الوجود. فعندما يبحث ف الوجسود عليه أن يدرك أنه موجود؛ فهو 

پېبحثه ف الوجود» يعثرف»› من حيث لا يريد› بقبلية الوجود الاهية. لذلك. لا 
يستطيع أن يجعل من وجود الطلق معلولا. 

الإنسان كائن متمرد. ويتمثل التمرد في «المقاومة؛ التي تبديها الادةء أي الذات . 
وتتمثل الحرية بالإرادة التي يبديها الكيان. فهناك صراع هائل بين الكيان واللذات. ولا 
ينتصر الكيان إلا بالإرادة الإيجابية » ولا تنتصر الذات إلا بالقاومة التي تبديها الادة. 

الإنسان شجرة كبيرة» جذورها عميقة ف الوجود الادي وثابتة فيه› وأغصانها 
عالية في الفضاء» وممتدة في اللانهاية. وامطلق شجرة كبيرة» أ ا عميقة في الوجود 
الادي وثابتة فيه وجذورها عالية في الفضاء» وممتدة في اللانهاية. و تعتبر أغصان شجرة 
الإتسان الباسقة انطلاقاً من جذور ثابتة هي قاعدة لهاء وممتدة ف ا أي ف الأرض 
والسماء ا والإنسان امتداد في وجوده. فهو ممتد بجذوره في الادة وثابت فيها؛ وهو ممتد 
في الروح؛ أي في اللانهاية. والمادة قوية جدا تشده باستمرار إلى مركز ثقلهاء وتنزل به إلى 
«وجودها»» وتعمل على إبقائه في مملكتهاء بينما الروح تحاول أن ترفعه: إنها وهبته العقل 


" ي سبيل التمييز بين الثورة رالتمردء راحع كتابي «فلسفة الإنسان الثاثر». 
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لكى «يعقل» المادة» لکي يفیمها › ولکي يدرك امتداده ف اتصال کوني لانهائي. ویثمثل 
هذا الفعل بإرادة تقاوم «سلبية» الادة. 

الإنسان وجود مرئيْ ولامرئي: فهو مرثي من حيث أنه مادة رى وتلمس؛ وغير 
مرئي من حيث أنه فكر ووجود» وحياة وروح. ولا كائت المادة تمشل الناحية المرئية» أي 
المنظورة» فإن الروح تمثل الناحية غير المرئية وغير المنظورة. ولا كائت قوى الإنسان العقلية 
تميل نحو المرئي» في درجاتها الأولى فإن الإنسان يخضع لملكة مادته وينقاد لها. وهكذاء 
یری وجوده امرٿي٬‏ ولا يكون بامکانه أن يشعر بوجوده الروحصي أو أن يتلمسه کطریق› 
فیضیع . . ولا كان ضياع الإنسان تاتجاً من جهله»› أي عدم تفهمه وإدراكه لطاقته الروحية› 
فإنه يتنكر للمطلق. 

يعد الجهل مصيبة يصاب بها الإنسان لأنه يجرده من طاقاته العلوية › وپهبط به 
إلى درك الإنفعال» أي السلب» متنكراً لعقله وروحه وكيانه والمطلق ؛ ولقد تنكر علماء 
النفس السلوكيون للعقل وأحلوا الغرائز محله؛ وتنكر غيرهم من السلبيين للروح وأحلوا 
محلها العقل» الذي جعلوه انعكاساً أو وظيفة للمادة أو تفاعلا كيميائياً! وضاع الإنسان في 
هذا التقييم : إذ ما العقل؟ أمجموعة من الغرائز هوء كما يقول السلوكيون؟ وإذا كان الأسر 
كذلك فليس في الإنسان فكر. والإنسان المجرد من الفكر» هل هو إنسان؟ وإذا كائت الادة 
تعمل » وليس العقل سوى انعكاس لهذه المادة ولصورهماء فمعضسى ذلك انتفاء المقل. وإذا 
انتفى العقل» فماذا يبقى في الإنسان؟! لا يبقى سوى الضياع والتشتت» والنكران لقوى 
الحياة التي تمثلها الروح بالوجود الحقيقي. وإذا كان الإنسان قد ضاع في فهم وجوده المرئي 
أو ف تأویله وتفسيره» وإذا كان لا يعرف ماهية العقل والدوافع » فكيف يستطيع أن يدرك 
ماهية وجوده غير المرئي» أي حقيقة ة الروح التي هي آسمی من عالم الادة الذي ضاع فيه 
الإنسان؟... 

هكذا» يكون نكران المطلق نتيجة لنكران نفسه وعدم تفهمهاء ونتيجة لجهله 
الذي هو مصيبة كبرى. أو لم تشدد البوذية على مسألة الجهل» فقالت: من الجهسل ينتج 
الشرء ومنه العبودية» ومنه الألم فكل شر وكل مصيبة مصدرها الجهل. أولم يشدد سقراط 
على الجهل فجعله سببا للشر؟ الإنسان يفتش عن خلاص من مأساته. .. فأين يجده؟ 

یدل تاریخ الفكر الإنساني أن الإئسان ما زال يبحث عن سر وجوده وعن طريق 
الخلاص من مأساته» كما يدل على أنه قد ضاع في الأثظمة المجتمعية التي لم تلبق منهء 
من حقيقته. ونستنتج أن الأنظمة المجثمعية لا تئقذ الإنسان من مأساته إلا بعض الاي 

ڀدل تاريخ الحروب والصراع أن الإنسان لم يجد ضالته فیها پل زاد تعقیدا وألاً. 
وتدل النظريات الفلسفية المتعددة أن تشتيت العقل الإنسائي قد نتج من تنازع الآراء 
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وتصادمها. وتدل بعض النظريات العلمية أنها لم تستطع أن تقدم حلا لوجود الإنسان. 
فهي لم تر الحقيقة في الجزء أو لم تجدها فيه. أما بعض النظريات الأخرى التى تعمل ف 
حقل توحيد العلم فقد ہدأت تری. 
هكذا» انعدمت الحقيقة في فروع العرفة الختلفة . في الفلسفات الإجتماعية والعلمية التي 
ادت إلى ضياع الإنسأن شر ضیاع. وا تستطیم الذظريات السلبية والمجتمعية التي جعلت 
من الإنسان فردا ومن المجتمع زيادة فرد إلى فرد أن تذقذ الإنسائية للأسباب الاأتية: 

لأئها منفعلة ولا تعتمد على العقل. 

لأنها ترفض القيم الأخلاقية والروحية والوجدائية. 

لأنها تعبث بالوجدان الإجتماعي. 

لأنها لا تضفي على الوجود صفة الاستمرار والبقاء والديمومة والخلود وتعتبره 
جوا مهيا ابا إن خلاص الإنسان يتم في تحقيق ۲ تحقيق الطاقة الحية الكائنة ثيه. و 
إضفاء صفة الروح على كل فعل مادي, وهذا يعنى «روحنة المأدةا., 
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النصاك التاسبع 
الإنسان وأبعاده الإجتماعية 


کثت أفضل أن پکون موضرع حديثي «اجثماعية الإنسان» بدلا من الإنسان وأبعاده 
الإجتماعية». وتفضيلي هذا يعتمد سببا أصيلا هو أن اجتماعية الإنسان جوهر كامن فيه. 
لذ لا یوچد بعد اجتماعي للإئسان لان الإنسان فو اج موجود بذاته. فال جتماعية 
بست پعداً يضاف إلى الإنسان أو حا يضاف إلى حد آخر. والإنسان ليس ا يضاف إلى 
حد آخر لیثتصف بالإجتماعية : إنه الإجتماعية ذاتها. ومن هذه المقولة ء بمكئنا أن نتساءل: 
كيف تكون اجتماعية الإئسان؟ 

إن سلا من هذا النوع يبحث في «كيف» الوضوع يعرضنا لبحث الوضيوع في 
«كمّه». ولو أثنا تجرّدنا من واقعناء وحاولنا أن نتصور الإنسان في حالته المجردة أو 
الطلقة ء لوجدئا بأننا لا نستطيع أن نتصور الفرد المجزد بأي شكل من الأشكال. وكما 
يقول ألكسي کاریل ف كتابه «الإئسان»› ذلك المجهول»»› وهو يبحث ف موضوع الجسم : 
بکلیته ووحدته › إن القلب لا يوجد على حدة أي بمعزل عن كلية الجسم وإن الرئتين لا 
توجدان على حدة» ران الدماغ لا يوجد بشكل مستقل عن وحدة الجسم. . فحن لا تستطیح 
أن ئتصور قلباً مجرداء أو دماغا مجردا؛ أو عضوا مجردا أو معزولا, لکنناء » نستطيم تصوير 
عضو مشخص وقد تعين في وحدة متماسكة تنم عن تفاعل الكثرة في الوحدة. 

بالطريقة ذاتهاء نعجز عسن تصؤر الفرد وهو على حدة» يحيا في عزلة عن 
الآخرين» أو يوجد في حالة فردية مطلقة. ولذاء لا نستطيع أن نتصؤر فرداً واحدا يحيا 
وحیداً في هذا العالم. إن مثل هذا الفرد غير موجود» لأن قانون الوجود يقتضي» بالضرورة: 
الكثرة في الوحدة. وإذا عجزنا عن تصور هذا الفردء فلأن الإنسان لا يتمثّل بالفردية؛ فهو 
عضو في كيان الإنسائية. وني اللتيجة أقول : إن بحثاً من هذا الذوع لا يسح لنا أن نطرع 
قضية اجتماعية الإئسان كبعل بل کجوهر. فاجتماعية الإنسان لا تنتج عن فردیثه. بل 
تعنې إنسانية الإنسان. 
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لو أننا حاولنا أن ننظر إلى الموضوع من زاوية أخلاقية بحتة» لوجدنا أن فردية 
الإنسان تنعدم. فلو وجد فرد واحد على كوكبنا الأرضي هذاء لا كان لهذا الفرد ماهية أو 
جوهر. ولو تساءلنا کف يکون هذا الفرد کاذباً ام صادقا» متگبراً م اضعا حباً | ام 
كارها» لعلمنا أن صدقه أو كذبه ناج علاقة بين الإنسان وذاته» بينه وبين الآخر» أي 
الإنسان في وجوده الإجتماعي. فانا أكذب مع اللآخر أو أصدق معه. وهكذاء نستنتج أن 
الأخلاق ذاتھا لا توجد» ولا تتحقق› إلا على الصعيد الإجتماعي؛ ولا ٿکون بعدا من أبعاد 
الفردية» بل تكون تحقيقاً لجوهر. إذن› فالأخلاق مفهوم اجتماعي ؛ ولا قيمة للإنسان إلا 
بوجوده مع الآخر. وليس هذا الوجود إلا تحقيقا لجوهره الإنسانيء لقيمته الإئسانية. 
إذن» فحقيقة الإنسان تتمثل في اجتماعیته الثی هی امتشداد إنسائيته في الآخر وتعمقه ف 
ذاته وکیانه. ڪڪ 

ولو سألنا: ماذا تعني كلمة «الآخره؟ هل پمكننا أن نقول: إن الآخر هو امتداد 
الإتسان ف جوهره الإجتماعي» وشرط تحقیق اجتماعیته؟ وهل الآخرهو هذا البعد الذي 
نتحدث عنه» وهو البعد الإجتماعي للإنسان؟ 

أعتقد أن مثل هذا البعد لا يتعارض مع اجتماعية الإنسان في هذا المجال فقط 
وأفضّل عدم تعمیمه لکي ا أقع ف حقل التناقض أو التعارض. فإذا كان الأخر هو البعد 
الإجتماعي»› فلأنه الوجه الآخر الذي يعبر عن الصفة الإجتماعية الكامنة في الإنسان. أليس 
كل واحد ما آخر لآخر؟ وإذا كنث قد جعلت من الآخر غا اجتماعياً فاأن الإئسان يمكنه 
تحقيق هذا اليعد أو نفيه. أما إذا كائت اجتماعية الإنسان نی من إنسسائيته الحقيقية› 
فإن الآخر لا يكون بدا بقدر ما یکون تحقیقاً لوجوده هوء ذلك أن الوجود لا يت يتحقق إلا في 
الوحدة المتنوعة والتكثرةء وني إعادة تأليفها بعد تنوعها وكثرتها. 

إذن» فاجتماعية الإنسان تتعين في نطاق واقعي هو الآخرء› أي في البعد الإنسائي 
وهو في حالته الإجتماعية الراهنة التي تعئي القدرة على الامتداد بهذا الآخر. وهذا هو 
قانون المجتمع الذي بعثى بظاهرة الاجتماع و تحقيقه. وتتعين هذه الإجتماعية أيضاً بماهية 
الإنسان ذاته» أي بمعرفة معنى وجوده وتحقيق هذا الوجود. وهذا هو التعين الذي أهدف 
إلى إظهاره والكشف عن مضموئه. 

من هذه القضية› استشتج ما يلي : پوچد الإنسان في حالته الفردية والإجثماعية. 
وتكون هذه الفردية انعكاسا لواقع معين» يتعين في الدائرة الضيقة التي تدعوها الذات» 
وهى الذات الصغرى التى تعبر تعبيرا مباشرا عن الفردية. إذن» هنالك الفرد» وهنالك 
الإنسان - المجتمع. وفي هذا المئظور» يعيش الإنسان الفرد مع الآخرين» إنما لا يحيا 
معهم. أنه يشاركهم أمورا كثيرة دون أن يحياها. فالفردية التجمعية» أو الإئسان الفردء 
ظاهرة مقلقة وخطيرة في الوقت ذاته. فهي تعبر عن وجود الذات الصغرى التي تتغلغل في 
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الإنسان وتتعمق فيه فٿجعل منه نايا وذاتي النزعة. فالأزا الصغرى› وهي تعبیر عن الذات 
الصغرى»› تؤدي آل قوقعة ضمن فردية متصلبة . رکون هذه الفردية التجمعية بغاً للإنسأن 
في اجتماعیته؛ لکنها تكون » في الوقت ذاته. اجتماعية زازفة . ٠‏ هي تجمعية 


هکذاء نشاهد ف الإنسان ذاتاً صغری وذاتاً کبری 6 منھما ت تشیر إلى 
ارتکاس إلى ظلمات الأناء المغلقة على ذاتهاء والكثيقة› التي لا تخرج من قوقعتها إا 
لتکسب شيا لذاتها. وإن هي خرجت › فلكي تعيش . > ویکون هذا الخروج مظهرا کاذباً 
للإجتماعية. وعلی هذا الأساس» نأل : : کیف e‏ تصور هذه الذات" الصغرى. آي 
الأنا؟ إننا نتمثلها بالأنانية » والأنانية هذه تتعيّن في ظاهرات الفردية التجمعية كلها؛ نذكر 
مشها: الكبرياء الطمع » الاستغلالء الطموح الكاذب » الطبقية » الطائفية . الصراع. .. إلخ. 
وأذا تساءلنا عن المعنى الذي ية يقع إلى ما بعد هذه الظاهرات الناتجة عن الفردية التجمعية. 
أجبنا بأنها تعبير عن امتداد اسان ف الأخرء أو اتعكاسه فيه على نحو سلبي» زائف: 
أو معکوس» : فالمتكبر يعتمد بعداً تنا هو الآخرء لیتکبر عليه؛ والطامع بتفة پعدا 
تجمعياً هو الآخرء ليطم به ؛ والستغل يطرح بعدا تجمعياً هو الآخرء لیهدف إلى إذلاله 
واستعباده. وهكذاء تكون الفردية الإجتماعيية مظهراً اجتماعياً للإنسان ولیس پا له. إنه 
مظهر يشير إلى أنه بعد تجمعي. 

وعلی غير ذلك» تعارض الذات الكبرى الذات الصغرى لأنها تعبر عن الحقيقة 
الكامنة في أعماق الإنسان. هذاء لأن زات الإنسان الكبرى تىل a‏ کک ا 
التي هي الأنا الجوهرية. وف هذه الأنا الحقيقية تشتق صفة ت «الأئائةء"" تى تقابل صفة 
«الأنانية» التي تشتق من الأثا بمعنى الذات الصغرى. والأنانة تعني و لذاتهء 
وتحقیق هذه الذات. ولا کانت هذه البذات» أو هذه الأئاء ل تتحققٍِ إلا في ا 
فانپا تمتد ف الآخرين امتدادا فا . وهکذاء تكکون تعبیرا صریحاً لحقيقة ازز 
الإنساني وللإجتماعية الإنسانية. وعلى نقيض الأنانية » أي الذات الصغرى» تكون ظاهرة 
الأنائة تشخيصاً لحقيقة الإنسان. وإذا كانت الكبرياء ظاهرة الأنائية. كان لاقي ظاهرة 
الأنانة› وبالتالي كانت المحبةء والخدمة» وعدم استغلال الآخر» وعدم إذلاله ظاهرات 

حقيقية حقيقية لفهوم الإجتماعية الصحيحة . فالتواضع بعتد با اجتماعيا هو الآخر؛ ليحيا معه 

بسلام ومحبة. والمحب يعتمد بعدا اجتماعياً هو الآخرء لیخدمه» ولینفي کل استغلال» 
واستعبأد» وصراع › وضیق أفق فکري› وتعصب مذهبي. وهكذاء تثحول الفاهيم والقيم› 
وتتألق محبة الإنسان في اجتماعيته الحقيقية. 


" الأئائة تعيْ معرفة النفس. 
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في هذا التباين بين الأنائية والأنانةء وفي هذا العمق الصميمي في اجتماعية 
الإسان » نتطرق إلى حفيقة جديرة بالبحث والتقدير؛ هي حقيقة الحقيقة السامية. وفي هذا 
النطاق » أتساءل: ما هي علاقتي بالحقيقة الساميةء آي بالكل الشامل؟ وكيف أعبر عن 
هذه العلاقة ف وجودي على هذا الكوكب؟. 

لو أننا استعرضنا منظومة للمبادئ الأوليّة المنذحوثة في كيان الإنسان على نحو 
أوامر خلقيسة» لوچدناها تتجه بكليتها إلى الآخر. فالبادئ الأولية التي جعل منها الإئسان 
مقهاسا أو معيارا لسلوكه» ولعمق إنسانيته» هي تلك المبادئ التي تشسير إلى علاقة وثيقة 
بالآخر. فاذا كانت هذه الأوامر قد نهت عن الكذب» والسرقة» والقتل» والكبرياءء 
e‏ وشهادة الزور... إلخ. وأمرت بالصدقء والأمائة؛ والتواضع » والمحبة» والشهادة 

... إلخ. فلأن هذه الأوامر» وهي مبادی بدثية وضعت للعاديين من بني البشر ليشتوا 
ا طریقاً في خضم هذا الوجود الرائع والمريع » تتجه إلى الآخر. وإذا كانت هذه الأوامر 
قد ف عن إرادة الإنسان في الحياة» واقتضت أن يحقق الإنسسان كيانه من خلالهاء 
فلن ت تحقيق الحقيقة السامية » بدرجات السلوك المبدئية . يتم من خلالها. ولذاء تتچه هذه 
المبادئ الآمرة الى ا والكل في حسال تحقيق الإنسان لها. وإذا كانت هذه الأوامر 
والنواهي تجعل مڏ مني کاثنا آدمیاً ف حال تحقيقهاء فلأني إنسان أحقق ذاتي وکياني من 
خلالهاء ولأنها 2 في داخلي . 

هکذاء يكون تحقيق الكل الشامل. إنه تحقيق يتم من خلال أبعاد ثلاثة: الحقيقة 
السامية الكليةء والإنسان الآخرء أي الإنسانية» وأنا والآخر. فكل فعل قوم بهء وكل 
سلوك أتصفٍ به» وکل فکرة تراودني › تتخذ لها أبعاداً ثلاثة هي آنا والكل والآخر. فأنا لا 
أسيء إلى الكلية الشاملة ؛ وإلى نفسي وإلى الإئنسانية كلها إلا پإساءتي إلى الأخر. فالفعل 
الواحد ببتجه إلى ذاتي؛ كذات صغرى » إن كان هذا الفعل شرا؛ ويتجه إلى الحقيفة بکلیتها 
وشمولها» کذات کبری؛ وال ا ویهذا أكون قد أسأت إلى نفسي » وإلى الحقيقة 
الشاملة› وإلى الآخر والى الإنسانية قاطبة. والفمسل الواحد يتجه إلى ذاتي بمعنى الأنا 
والأنانة» إن كان هذا الفعل خیراًء ويتجه إلى الحقيقة بشمولهاء كذات كبرى تتحقق في 
ذاتي» وإلى الآخر. ومع هذا كله»ء نشاهد مركزية الأئا. فالامتدادان الآخران» الحقيقة 
الكلية الشاملة والآخرء لا يتحققان إا بتحقيسق مركزيتي هذه» ذلك أن الآخر والشمول 
الإئساني موچودان ف. ولذاء فإنني اُسيء إلى نفسسي وحدها إن أنا أسأت وإلى الوجود 
الكلي. وأحسن ا نفسي وحدها إن آنا أحسئت اى الآخرء وطبقت البادئ الكوئية 


" راحع فصل «الشريعة» في كتابي «رد على اليهودية واليهودية المسيحبة». 
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السامية. هذاء لأئني أمثل الكون والوجود» والحقيقة الكلية والآخر فيّ. وهكذاء تجتمع 
القوى الكونية كلها الكامنة والفاعلة في كياني. وهكذاء تتمشل اجتماعيتى في مركزية 
وچودي. 

يثطلب تحقيق هذه الإجتماعية مجالاً أو وسطاً تنشط فيه وتفعل. وهذا الوسط هو 
ما ندعوه الآخرء الحتيقة e e‏ فالمجتمع ليس إُعسدا بقدر ما هو حقل 
للتطبيق. فلو کان بعدا لكان شيئا يتميز قليلا أو كثيرا .. . إنه واقعم الإجتماعية. فالإنسان 
لا يکون صالحاً إلا ني المجتمعء ا ولا يکون سيئاً إلأ في المجتمع. 
وللسبب ذاته أقول : * نستطیع أن تتصور الفرد لن الفرد غير موجود. أ الىجتمع فائه 
موچود علسی نحو مثال. والإنسان مجتمع بكامله. وإذا شنا أن نذكر ما يفيدنا عن 
اجتماعية الإنسان» ذكرنا المفاهيم الاقتصادية والسياسية والأخلاقية. وتعد هذه الفاهيم كلها 
تسميات لحقيغة الإنسان الإجتماعية والجوهرية. فمتی ذکرٹ كلمة إنسان» ذكر معها 
المجتمع. . ومٹی ذکرت كلمة الفرد»ء ذکرت معها كلمة الأنانية الفردية. 

أسثطيع الآن أن أطرح على نفسي السؤال التالي: أين أطبق مبادئي؟ وکيف يکون 
لبادئي معنی؟ 

لا تستقم مبادئي إلا في المجتمع. ولا يكون لحياتي معنى إلا في المجتمع؟ 
فالمجتىع أو الآخر يعني تحقيق الإنسان لذاته» ولاإنسائية قاطبة. فإن أحببت الآخر 
فلاأني أحب إنسانيتي. لذاء لا تکتمل محبتي بدون وجود الآخر. إذن» ليس ثمة تحقيق 
إلا بهذا الآخر. ولا كان الآخر هو أنا نفسي بصورة أخرى» أو انعكاساً لهاء فإن 
اجتماعيتي تتحقق ي أن أرى فسي في الآخرء وأن أحقق هذا الآخر في نفسي. ولا كانت 
مرکزیتی قائمة» فإن تحقيق الوجود كله» والإئسانية كلها والحقيقة السامية كلها يتم ف 
نفسي» في مركزية كيائي... ويؤسفني أن أقول: إن هذه المركزية تقبل الانحراف» إلى 
الذات الصغرى», إلى الأنانية أو تقبل التحول إلى الأنانة› إلى الذات الكبرى. لذاء كان 
الانحراف تحقيقاً للفرديةء وكان التحول تحقيقاً للأنانة والإئسائية. ونا كانت هذه الأنانة 
أو الإأنسانية لا تتحقق ا ي بي پيئة أو وسط» هو الآخر . المجتمع » کانت إنسانيتي هي 
اجتماعيتي ذاتها. 

إن نظرة نلقيها على كثب علم الاجتماع نتفحص ما جاء فيهاء تجعلنا ندرك 
تفاهة ما جاءت به بعض الثظريات التي طرحت مقولة اجتماعية الإنسان على بساط 
البحث. فقد علمتنا هذه النظريات أن الإئسان حيوان اچتماعي أو أنه اجتماعي بطبعه. أا 
أن يكون الحيوان اجتماعياً فأمر مردود ومرفوض. فكيف يستطیع الإنسان أن يحاكي 
تجمعية الحيران أو ي يتبناها؟ وهل يكتسب الإئسان اجتماعيته من تجمعية الحيوان؟ وهل 
ڀېني مجتمعه على غرار التجمع الحيوائي؟ مسألة تستحق الدراسة والبحث. 


Yo 


ندا بحث هذه الفكرة بطرح السؤال التالي: هل يعرف الحيوان الإجتماعية؟ 

لنجيب عن سؤال من هذا النوع» يجدر بنا أن نميز بين كلمتين هما: التجمع 
والإجتماع. ففي رأيي أن التجمع هو زيادة كم إلى كم؛ افا واحد إلى واحد آي فرد إلى 
فرد» وأن الإجتماع هو زيادة كيف إلى كيف. فالحيوانية تجمع لأن الكم يضاف إلى الك 
الفرد الواحد يضاف إلى الفرد الواحد. والإنسانية اجتماع لأن الكم واحد هو الإئسان»ء و 
الآخر هو الكيف الذي يضاف إلى الكم. ففي الإنسائية نجد الكم والكيف»› وفي الحيوانية 
نجد الكم فقط. وني هذا المجال نسال: : ماذا تعني إضافة الكم إلى الكم» وإضافة الكيف إلى 
الكم - الكيف؟ 

هذدما يتجمع الحيوان إلى الحيوان » يعمل على تحقيق داتيته› فردیته ونوعسه 
الذي لا يقبل الامتداد إلى النوع الأخرء لا أكثر ولا أقل. فالحيوان لا يجتەع إل بنوعه» ولك 
يتزاوج رد فی نوعه؛ وبطبیعته يرفشض الإجتماع بالنوع اللآخر. فتجمع الحيوان يعني 
بالدرجة الأولى» إضافة حيوان إلى حيوان من نوع واحد» وزيادة كم هذا النوع. وعندما 

يجتمع الإنسان م الإتسان يعمل على تحقيق أنانته. لذاء كانت اجتماعية الإئسان تحقيقاً 
0 هي تحقيق 1 أنانثه في الجئس اليشري و وف النوع البشري. وها نحسن نعود مرة أخرى 
لنطرح المسألة على النحو التالي: إن تجمع الحيوانء وهو إشافة كم إلى كم» لا يشير إلى 
تحقیق غایته. فالحیوانات لا تجتمع لأنها تريد أن تنشى حضارة أو تحقق غابة كوئية. 
لذاء كان اجتماعها تجمعاً. فإضافة حيوان إلى حيوان لا ينشى زيادة في الكيف» وأعني آن 
هذه الإضافة لا تؤدي إلى زيادة امتداد في فاعلية العقمل أو إلى زيادة في تطوير الحضارة أو 
تنشيط الطاقة الكامنة. أما اجتماع الإنسان» وهو إضافة كم ب كيف» فيتحول إلى إضافة 
كيف إلى كيف إلى ما لانهاية› كما يشير إلى تحقيق غاية. فالناس يجتمعون لأنهم يريدون 
أن ينشئوا حضارة ويحققوا غاية. لذاء کان اچتماعهم اجتماعياً. فإضافة إنسان إلى إنسان 
ينشئ زبادة في الكيف» تؤدي بدورهاء إلى امتداد وتذشيط فاعلية العقسل» وإلى زيادة في 
التطور الحضاري الإنساني والى ٣‏ العرفة» والوعي والإداع. لذاء نرى أن عقول الناس 
تكمْل بعضهاء وزيادة البشرية تؤدي إلى كيف» إلى زيادة التحريض العقلي دوماً وأبداً. أا 
زيأدة عدد القهود والنمور إلى ما لانهاية» فلا تذشئن إا زيادة في الكم. 

في هذه الدراسة» ذكرت كلمة «تحقيق» مرات عديدة. ولقد ركزت على هذه الكلمة 
اعتقاداً مني بأن التحثيق هو الغاية التي تنشدها كسل مقولة أو منظومة في هذا الكون. 
فالكمون؛ والوجود بالقوة» والعطالة لا تظل على حالها بل تتحرل إلى وجود بالفعل» إلى 
فاعلية وحركة ديناميكية. 
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هكذا» تكون اجتماعية الإئسان قدرة فاعلة باتجاه «تحقيق» الإئسائية والكل 
الشامل الكامنين ف أعماق الكائن الإنساني. ومع ذلك» تتساءل إن كان الإئسان يحقق 
اجتماعیته؟ 

الإنسان المعاصر لا يحقق هذه الإجتماعية إلا بظاهرهاء الأمر الذي جعل منه 
ضحية للتجمع. فمؤسساتنا كلها» أو معظمهاء أماكن للتجمع وليس للإجتماع. ولذاء نرى 
الإنسان محتجزا ضمن ثطاق التجمع. فالقهی مکان للتجمع ؛ والئادي مكان للتجمسع ؛ 
وا لمدرسة مكان للتجمع ؛ والطبقة تجمع والطائفية تجمع... إلخ. في هذه الأماكن» وي أمكن 
أخرى» نرى الفرد يضاف إلى فرد آخر؛ بحيث أن التحقيق والامتداد في الآخر لا يكتملان. 
وهکذاء» يحل التجمعم محل الإجتماع. وهکذاء» ڀعد التجمم مشكلة خطيرة تهدد إئسانية 
الإنسان. وتظهر هذه الخطورة في صورتین : 

١‏ - محاولة الفرد لأن يجد نفسه التي أضاعها في المجتمع › الأمر الذي يدعوه إلى 
إقامة تشكلات زائفغة» آي تچمعات. وف هذه التشكلات والمؤسسات التجمعية› يعتقد بأنه 
قد وجد نفسه. وفي هذه الحالة» تتكون فيه الفردية التجمعية. ومن هذه الفردية التجمعية ء 
تنشأً أمراض المجتمع كلها؛ ونذكر منها: الطبقة» والفئة» والعائلة» والطائفة وأنواع 
التجمعات الأخر ى التي يخلقها الإنسان الأناني ليسوغ واقعه الأليم. 

E‏ ضياع الإنسان ف محاولته الزائفة هذه. وف ضياعه» يفقد الغاية التي 
من أجليا وجد» ويالتالي يفقد إئسانيته. وعندئذ» يتصف الإنسان بالفردية أو بغريزة 
التجمعم التي دعاها أحد الفكرين بروح القطيع . فهو ينتمي إلى مؤسسة أو طائفة› أو عائلة› 
أو آي تجمع آخر لأئه لا يجد حقيقته. فلو أنه وجدهاء لانتمى إلى الإنسانية كلها. وفي 
حالته هذه» يبحث عن ذوات تجمعية أخرى تشاركه ضياعه هذاء ليجد نفسه أخيرا ضمن 
تجمع ضاغط يقيده» ويدفعه إلى التنكر له في نهاية المطاف» وذلك عندما يكتشف عبثه 
ولاجدواه. وعندئذء يصبغ المفهوم الإجتماعي الحقيقي بالصبغة التجمعية؛ فينكر قيمة 
وجود الإنسان واچتماعیته کلها. ویعود» من جديد؛ إلى التقوقم ف فردیته" - هي فردية 
تجمعية - على الرغم من أنه موجود مع الآخرين الذين شاركوه فرديثه. ولقد دعوت هذه 
الفردية التجمعية بغريزة تجمع القطيع لأنها شبيهة بتجمع الحيوان. فالئمر يضاف إلى 
النمرء والأسد يضاف إلى ٠‏ والثعلب يضاف إلى الثعلب» والبقرة تضاف إلى البقرة. 
والحق هو أنه يدهشني أل أجد فرقاً بين التجمع الحيوائي المذكور وبين التجمع الطائفيء 


“" ينتف التفرّد ع الفردية. يشير التمرد إلى الانعتاق من الإشراطات العديدة الي تلقي بالإئسان إلى أحضان الفردية. 
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أو الطبقي» أو الفئوي أو العائلي. ففي الحالة الحيوانية الأولى يضاف كم إلى كم» وفي 
الحالة البشرية الثائية يضاف كم إلى كم. 

هكذاء نلمس خطورة التجمع البشري الذي يسعى إليه الإتسان الفرد ليلغي 
الإنسان الإجثماعى. 

الإنسان المعاصر يعاني من نقص في اجتماعيته ومن نقص آخر يتصل بتحقيقها 
وتطبيقها. وقد ساعدته بعض النظريات الإجتماعيسة والعقائدية المتطرفة على زيادة هذه 
المعاتاة. 

والحق يقال: إن هذه النظريات خلقث فيه نزعة التجمع الحيواني. فما هو واقع 
هذه النظريات؟ 

أخطأت هذه النظريات والعقائد إذ شبيت اجتماعية الإنسان بتجمع الحيوان؛ 
وأخطأت إذ ساقته إلى الإنغلاق في هذا التجمع. ولهذا السبب» كانت هذه النظريات 
والعقائد شبيهة بالتبلور الكاذب. ثمة حجارة شبيهة بظاهرة الحجارة الكريسة؛, إنما لا 
تمت إلى حقيقتها بصلة. وهذا الشبه الظاهري الذي يكسب الحجارة مظهرا خارجياً يماثل 
الحجارة الكريمة هو ما ندعوه بالتبلور الزائف. 

لا كانت هذه النظريات والعقائد قد أساءت فهم الجوهر الإنساني» وصبغته 
بالصبغة التجمعية الحيوانية من حيث التجمع العيشي فقط؛ فإنها أذت إلى إقامة 
مؤسسات اجتماعية زائغة. ولا كائت هذه النظريات والعقائد تلعب دورا في الوسط العالى 
العاصرء وينادي بعضها بعالية مثبلورة كاذبةء فإن التجمع الإنسائي يؤدي بالإنسان إلى 
حافة الهاوية. وإذا كنا قادرين على الثمييز الدقيق بين التجمع والإجتماع › فلسوف ئکون 
قادرین أیضاً على التمييز بين النظريات والعقائد الإجتماعية الزائفة» وهي تجمعية في 
ظاهرها وباطنها» التى تتصف بالتبلور الكاذب» وبين النظريات والمبادئ الإجتماعية 
الصادقة» التي تتصف بالتبلور الصحيح. وتکون النظريات والعقائد التي تجعل من 
الإئسانئية ناء نظريات مضلالة مهما تنوعت هذه النظرياث والعقشائد في أپعادها 
الاقتصادية» والسياسية » والديئية E‏ والإجثماعية. 

پکتمل موضوعنا هذا وحن نپحث واقع تجممية الوجود الادي› وتكتسل الصورة 
عندما نجد في الوجود المادي الغاية التي ينشدها هذا الوجود. وكما تحدثنا العلوم 
الفيزيقية › نعلم أن المادة قد عبرت» وهي تتشكل» مراحل نعددها: مرحلة اللاتمايزء 
مرحلة التمايز» مرحلة التكاثرء مرحلة الثعدد والتنوع. قفي المرحلة الأولىء وهي بدء 
الوجود الأرضي المادي› وجدث حالة اللاتمايز. كان الكل يالف من دقائق لطيفة جداء لا 
تخضعم للقياس أو للتعين. ویقول علماء أُقذان إن المقاييس والمعايير التي تعتمدها لاأ تفيدنا 
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بشيء في قياس تلك الدقائق. ولقد دعيت دقائق لأنها أصغر بكثير من الذرات والجزيشات. 
كانت عثاصر مكوئة. کائت مرحلة اللاتمايز متجائسة؛ تتصف بالتناسق والإنسجام. وفي 
الرحلة الثانية» وجدت حالة التمايز. فقد بدأ التمايز بتشكل الجزيئات وتلاها الذرات» 
فالذرات الكبرى» فالخلاياء فالتعضيات. وي المرحلة الثالثة : تکاثرت التجمعات ليسير 
کل تجمع إلى نوعه» إلى مرحلة التعدد والتنوع. 

لو أننا سألنا: ما الذي دفع بحالة اللاتمايز إلى تشكيل الحالات الأخرى؟ 
لأجبئا: إن القوة الخفية الكامثة في تلك الحالة الأولى هى التى أدت إلى مثل هذا التشكل. 
فهل كان هذا التشكل تجمعيا أم اجتماعيا؟ لقد كان تجمعيا. كانت قدرة كل جزيء أو ذرة 
أو خلية› بعد تشكلهاء تعمل فاعلة لتمد نصف قطرها إلى الجزيء الآخرء أو الذرة 
الأخرىء أو الخلية الأخرى. وعلى هذا النحوء بدأ التكرن بفعل القدرة الكامتة التجمعية 
للمادة الأولى اللامتمايزة. 

يشير التنوع إلى تجمع. وهذا ما نجده في الأنواع العديدة الستي انبثقت عن حالة 
اللاتمايز الأولى. فقد انبثقت من تلك الحالة الأولى المنسجمة والتناسقة الحيوانات بأنواعهاء 
والطيور بأنواعهاء والنباتات بأنواعها. ومن يتعمق في البحث والتقصى»› يجد أن الحياة هى 
چوهرٌ الكل وأساس التشكلات. وليسث الحياة إلا تلك الحالة الأولى التى أطلقنا عليها 
مصطلح اللاتمايز... كانت وحدة متماسكة تحولت إلى كثرة متنوعة بعل التجمع. 

ف هذا الئظور تتحقق الكائذات الدثياء التى تقع دون مستوى الإنسان المفكر› ف 
التجمع. فالحياة لم تكتمل فيها كما اكتملت في الإنسان. ولذاء نقول بأن الوعى فيها 
يتذاسپ م تلقائية المادة. وللسبب ذاته نقول: إن الحيوائات والنباتات لا تبلغ مرحلة 
الإجتماع لأنها كانت واحدة في أساسها وجوهرها» ومن ثم تمايزت إلى أنواع عديدة. فالنوع 
أو الجٽس منها يحيا في الكثرة ضمن النوع. وهذا هو الكم الضاف. 

وعلى غير ذلك يشير وجود الإنسان إلى معارضة واقع المادة ... بعكس حالة 
اللاتمايز الأولى في المادة» عرف الجنس البشري حالة التمايز. إذن» فحالة التمايز كائت 
حالة الإنسان الأولية. وهكذاء وجدت الأنواع البشرية. 

تلزمنا هذه القضية على طرح السؤال التالي: ماذا يترتب على الإئسان؟ يترتب على 
الإنسان أن يعود إلى حالة اللاتمايز الأولى» إلى الإنسجام والتوافق والتناسق والوحدة. وتتمثل 
وسيلته الوحيدة للعودة إلى وحدته الإنسانية› أي لتحقيق هذه الوحدة الجوهرية» في الوعي 
الفوقي الذي يتجاوز الوعي الحيوائي ويتسامى عليه. لذاء كان الإنسان اجثماعيا بفضل 
وعيه» وحريته » ومحبته وحياته» وكان الحيوان تجمعيا لضالة هذا الوعي والحرية 
والحياة. 
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وإذا شئنا أن نذهب مذهب الاديين» ونقيم علاقة بين حالتي المادة والإنسان»› 
وجعلنا التطور حلقة واحدة لا حلقتين»› وأعني تطور الإنسان في الطبيعة› قلنا ما يلي : 
حالة اللاتمايز البدئية بلغت» في تطورها ونموهاء حالة التمايز والتنوع والكترةء الأمر الذي 
لا يقبل العكس؛ وحالة الإنسان انطلقت من حالة التمايز والتنوع. لذاء» وجد الجنس 
البشري متنوعاً. وعلى هذا الأساس»› نخلص إلى النتيجة التالية : يقضي الواجب الأخلاقي 
أن يعود الإنسان إلى انسجامه الأول. ولا نتم هذه العودة إلا بالوعي والحرية والمحبة. وفي 
هذا الصدد أقول: إن المادة الأولى تئوعت › 3 تلتقى في لنوعهاء لأنها تجمعية وليست 
اجتماعية. وإذا التقت» فإنما ليكون التقاؤها في الإنسان فقط. وأضيف قائلا: تنوع الجنس 
البشري؛ ومع ذلك» يلتقي في تلوعه لأنه يثميز بالإجتماعية. ولذاء كان التطور بعد 
الإئسان عقليا وأخلاقيا وروحياء يمعئى أنه تطور غائي يهدف إلى تحقيق البداية في 
النهايةء والألف في الياء. وكما يقول تيار ده شاردان: «كمال الأشياء قائم في بدايتها». 

هكذا» تكون الإجثماعية تحقيقاً للقيم الإنسائية العقلية› والأخلاقية والروحية› 
المتمثلة بالغاية الضمونة في الطبيعة» لتبلغ كمالها. . وننتهسي إلى الشول: إن الكل الواحدء 
أي الشمول الكوني الكلي› > يتخلل الوجود الأرضي ويستغرقه» ليتنع وتک ڈر› ومن ثم 
ليتجمع ف مظاهر الوجود الحيوائية › والنباتية والادية الأخرى؛ ولا يعود هذا الشمول 
الكلي إلى وحدقه إلا في الإنسان. هذاء لأن الحياة واحدة في الكل؛ ومع ذلك فهي 
تجمعية في المالك التحتية » واجتماعية ق الإنسان. 

هكذاء تؤدي اجتماعية الإنسان» عبر وعيه وحريته ومعرفته ومحبته› إلى تحقيسق 
إنسانيته والكل الشامل معا. 

هكذا» تتحقق اجثماعية الإنسان في الغاية الأرضية والكونية› المتمثلة في المعرفة»› 
والوعي» والحرية» والمحبة. ٠‏ 


TA 


فهھرس 


دراسات في الحياة النفسية 


مقدمة الطبعة الثانية 

مقدمة الطبعة الأرلى 

الفصل الأول معالم الشخصية المتكاملة 

الفصل الثاني الرجل والمرأة 

الفصل الثالٹث فلسفة الجنس 

الفصل الرابع فلسفةالقلق 

الفصل الخامس المعرفة سبيل إلى التكامل النفسي 
الفصل السادس العلم والحكمة ومصير الإنسان 
الفصل السابع المرح والصحة النفسية 

الفصل الثامن الشعور بانقص والدافع إلى الكمال 
الفصل التاسع بيكولوجية الحلم والنوم واليقظة 
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مشدمة 

الفصل الأول 
الفصل الثاني 
الفصل الثالث 
الفصل الرابع 
الفصل الخامس 
الفصل السادس 
الفصل السابم 
الفصل الناسن 


الفصل التاسع 
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دراسات في المثالية الإنسانية 


العنف واللاعنف 

الإنسانية 

المغزى الأخلاقي لوجود الإنسان 
عالمية الإنسان 

فلسفة الحرية والعبودية 

فلسفة الإيجاب والسلب 

فلسفة الاألم 

واقع الإنسان المأاسوي 


بين الوجودية والنظريات السلبية 
الإنسان وأبعاده الاجثماعية 
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صدسدر للمؤلف 


5 رسائل في حضارة البؤس 
الاشتراكية ومفهوم العدالة 
النقد الفلسفي للماركسية 

مقالة في العقل والنفس والروح 
فلسفة الإنسان الثائر 

بحوث فلسفية 

رد على اليهودية واليهودية - المسيحية 
رد على التوراة 

٩‏ دراسات في المثالية الإنسانية 
١‏ _ المادة والروح - تأليف جديد 
--١‏ دراسات في المثالية الإنسانية 
_ المبدا الكلي 

۳ _ ثأملات في الحياة النفسية 

٤‏ - وحدة الفكر الإنساني 

٥‏ - رسائل في مبادئ الحياة 
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ظاهرة الإنسان تیارده شاردان 
۷ _ موضع الإنسان في الطبيعة تیارده شاردان 
۸ _ الفكر الفلسفي الهندي رادا کرشنان ومور 
۹ - التطور العلمي والروحي 
في الألف القادمة زور لشب 
١‏ _ علم النفس اليونغي یولاند حاکوبي 
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Converted by Tiff Combine 


Converted by Tiff Combine 


يشتمل هذا الجزء من الأعمال الكاملة لموؤلفات 
ندرة اليازجى على الكتاب الأول «تأملات في الحياة 
النفسية»» و على الكتاب الثاني «دراسات في المثالية 
الإنسانية». 

في الكتاب الأول سعى ندره اليازجي إلى التعمسق 
في دراسة النفس الإنسانيةء وحاول أن يتجاوز جدود 
النظريات الكلاسيكية والتفليدية التي استخلصتها 
مدارس علم نفس السلوك وعلم النفس العام. 

وتبنى النتائج التي انتهت إليها مدرسة علم نفس 
الأعماق التى أقامت تأليفا بيسن العمق الإتساني 


و العمق الطبيعى والكوني وبين الوعسسي واللاوعي ' 


الذي هو وعي كامن. الأمر الذي دعاه إلسى تصسور 
بنية نفسية تتكامل وظائفها العديدة في كيان موحد. 
فى الكتاب الثانىء سعى ندره اليازجي إلسى رفسع 
المستوى الإنسانى من الوضع الذي تكون فيه 
الطبيعة والإنسان «وجودا» إلى الوضع الذي يكونسان 
فيه «وجوبا». وأظهر أن الأخلاق» لما هي فعسل 
إراديء تعنى تنشيط الطاقسة الإنسسانية والطبيعيسة 
باتجاه ما يجب أن يكون عليه العالم والإنسسسان. 


وبالإضافة إلى ذلك. بحث ندره اليازجي الأسباب التي. 


تحرآض الإنسان وتدفعه إلى تحويل إيجابية حياته إلى 
سلبیتها. 

هکذاء يتمثل مضمون الكتابين في الكشف عن 
إيجابية الحياة ووعي الواقع الإنساني سعيا للسمو 
الى مستويات أرقى يحقق فيهها الكائن الأرضسي 
«المعنى» و «القيمة» الكامنتين في صلب وجوده. 
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رسائل في حضارة البؤس 
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المجلد الثاني 

تأملات في الحياة النفسية 
دراسات في المثالية الإتسانية 
المجلد الثالث 


”المبدأ الكلي 
المادة والروح ‏ تأليف جديد 


مقالة في العقل والنفس والروح 
المجلد الرابع 
بحوث فلسفية 


وحدة الفكر الإتساني 
فلسفة الإنسان الثائر 
المجلد الخامس 
الاشتراكية ومفهوم العدالة 
النقد الفلسفي للماركسية 
المجلد السادس 

رد على التوراة 


رد على اليهودية واليهودية ‏ 
المسيحية 
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